مراتب الوجود المتعددة 


ن 1 ن ا 
IT TT TTT 7T Të i 0 j a TTY 3 0 TNT 7 " [7 TT Î‏ چ سر 
1 1 ر ت FELL E‏ 1 


مراتب الوجود المتعددة 
مع نصوص صوفية 
RENÉ GUÊNON LES ÊTATS MULTIPLES DE LÊTRE‏ 


للشيخ: عبد الواحد جى 


(رو جو 101 (Rene Gu¢e‏ 
ترجمة وتعليق: عبد الباقي مفتاح 
الجزائر 
تقدم: د. عبد الإله بن عرفة 
عام الكتب الحديث 
Modern Books' World‏ 
إربد- الأردن 2016 


نحويل وإهداء 


تحويل من كتاب مصرر والمراجعة الكاملة: «محمد حسين»» أسأل الله أن يتقبّل 
هذا العمل خالصًا لوجهه الكري» وأن ينتفع به العا مين من كل كفيفٍ وذوي 
الأبصار. 

کر 


بسم الله الرحمان الرحيم رفيع الدرجات ذي العرش 
وصلى الله وسلم على سیدنا محمد وآله وصحبه 


تعد 
د. عبد الإله بن عرفة 


الرباط المغرب» ذو القعدة 1435/ سبتمير 2014 


لما طلب مني الباحث الأكبري المتميز» الأخ العزيز الأستاذ عبد الباقي مفتاح مراجعة وتقديم الترجمة التي وضعها لكتاب 
"مراتب الوجود المتعددة" للحكيم العارف عبد الواحد يح (رونيه غينون) ترددت قي الأمر لعلمي بأن مثل هذه المراجعة تحتاج 
إلى أناة وصبر وتفرغ. وقد كنت وقتفذ أغيت روايتي الثامنة "طوق سر الحبة" وارسلتها توا لدار الآداب ق بيروت. وأفقت 
على طلب الأستاذ عبد الباقي مفتاح رغم انشغالا وأسفاري للمهنية» بحيث كنت أشعر قي قرارة نفسي أنني لا أكاد أنتهي 
من شيء حى أبدا في أشياء أخرى. لكن رغم كل هذه المثتطات» فقد كنت مديناً للأستاذ عبد الباقي مفتاح بمحبة خاصة 
نظراً لأواصر الأخوة الروحية التى تجمعناء إضافة إلى اهتمامنا المشترك بالتراث الأكبري علماً وسلوكاً. وثالثاً لأننى كنت قارئاً 
لكتب عبد الواحد يجيي ومعجباً به» وتربطني بابنه الذي يحمل نفس امه علاقة أخوية وروحية كبيرة. وأذكر أن كنت قد 
زرت بيت الشيخ في الدقي بالقاهرة› وا ت ابنه هذا أن أبيت في سرير والده. كما ألبسني طاقيته وجْبنه تكرعاً للصداقة 
الوثيقة التي كانت جحمعنا. وكلما كانت تسنح لي فرصة زيارة القاهرة كنت ألتقي به وأزور هذا البيت» وأطالع ف كتب 
الشيخ عبد الواحد يجي ف المكتبة التي تركها. ومن الأشياء التي تدل على شهرة هذا الحكيم الرباني» ما كتبه الأديب الفرنسي 
الكبير "أندري جيد" #ل61 ١ءإل ١‏ في مذكراته» وخاصة في الفصل المؤرخ ق مدينة فاس بالمغرب سنة 1943: [ماذا 
کان سيحصل لي لو أن تعرفت إلى كتابات "رون غينون" في شبابي لما كنت اطالع كتاب المنهج للوصول إلى الحياة السعيدة 
(لفیخته )۴1٥۲٤8‏ واستمع إلى دروسه؟ لکن کتب غینون لم تكن قد كتبت في هذا التاريخ بعد. أما اليوم فقد فات 
الأوان... لقد تكلس عقلي» ولم يعد بوسعي أن أستجيب نمذه الحكمة العريقة... إن كتب غينون متميزة» وقد تعلمت منها 
کنیرا] . نقرا في العدد الخاص ا'للمجلة الفرنسية hlجديدة" La Nouvelle)‏ 
(Revue 1951 ,Francaise‏ 
شهادة من أحد الكتاب الذي ينقل عن حوار جري بينه وبين "أندري جيد" في مدينة الرباط إثر اكتشاف "جيد" لكتابات 
غينون» حيث ينقل على لسانه قوله: [إذا كان غينون نحِمًا فيما يقول» فإن كل ما كتبت يصبح عدي الفائدة وبدون 
جدوى» وسيسقط حَنماً. لكن أحد الحاضرين في الحوار يقول له: "إذا سقطت أعمالك فستسقط أيضا أعمال أخرى لكثير 
من الأدباء والمفکرین الكبارء ومنهم 
مونتین 

.["Montaigne 

هذه الشهادات من هذا الأديب الكبير تعطينا فكرة ولو مجتزأة عن قيمة الرجل الذي نتحدّث عنه وعن أعماله العرفانية 
الكبيرة. 


لقد استقر الشيخ عبد الواحد يحيى (رون غينون) في مصر ابتداء من سنة 1930, في القاهرة. وبعد استقراره فيها أصدر هذا 
الكتاب الذي نحن بصدد الحديث عنه "مراتب الوجود المتعددة" سنة 1932 وذلك بعد تأليفه كتابا آخر مهدا لباحثه هو 
"'رمزية الصليب" ختدة 191 


لقد صادف هذا الطلب من الأستاذ عبد الباقي مفتاح» شروعي في العطلة الصيفية التي كنت أنتظرها بفارغ الصيبر 


للاستجمام من سنة كاملة من العمل امتواصلء وعادة ما كنت آوچ خلال العطلة بين الراحة والقراءةء والحقيقة أنه م يسبق 
لي قراءة الكتاب المذكور بالكامل» فكان ا عمل قمث به هو البدء ق قراءة الكتاب من جديد قراءة متأنية» فأخيته خلال 
ثلاثة أيام» وملأت صفحاته بالموامش والتعليقات. كان هذا الكتاب حول علم دقيق يسميه عبد الواحد يحي بالعلم 
اميتافيزيقي» ما نسميه في دائرة العلوم الإسلامية بعلم الإميات أو التوحيد أو علم الوجود الحقق. كان أصحاب هذا العلم 
قله قليلة على رأسهم الشيخ الأ كبر محيي الدين ابن العربي. وهذا من أحد الأسباب التي دفعت الأستاذ عبد الباقي مفتاح إلى 
ترجمة هذا الكتاب لعلمه بمدى العلاقة الروحية والعلمية التي كانت للشيخ عبد الواحد حى مع الشيخ الأكبر وتراثه العرفاني. 


من الصعوبات المرتبطة بترجمة هذا الكتاب إلى العربية هو عدم تطابق المفاهيم الميتافيزيقية الصعبة بين العربية والفرنسية» فليس 
هناك مقابل دقيق ممذه المفاهيم في اللغتين» نما يحتّم على المترجم أن يكون مُلِماً بالعلم الذي يتحدَث عنه حت يستطيع 
استجلاب المفاهيم المقابلة في اللغة المترجم إليها. والحقيقة أن هذه المقابلات موجودة بكثرة قي العربية نظراً إلى التراكم المعرقي 
قي هذا امجال» لكن العلم بدلالات هذه المفاهيم من المتصدٍّر لثل هذا العمل هو الذي يكن أن يُنجح أو بُفشل ترجمة کتاب 
مثل هذا. وقد علمث الأستاذ عبد الباقي مفتاح فارسَ حلبة مکتوبات الشيخ الأكبر في مباحثه n‏ الدقيقة» ولي 

أن كثيراً من مؤلفات الأستاذ عبد الباقي مفتاح كانت غالباً ما تحمل عناوين "المفاتيح"» تطابقاً مع امه أولاء ا منه 
ثانياً على الكشف عن كثير من تلك المفاتيح الوجودية أو القرآنية الخفية في مكتوبات الشيخ الأكبر. 

إن المببحث الأساسى الذي يطرحه هذا الكتاب هو مبحث وحدة الوجود» لكن المؤلف يقدمه في إطار التعدد حينما يعنون 
کتابه "مراتب الخ المتعددة"» على حين أن الوجود الحق واحد لا يقبل الكثرة؛ وهذا الاعتراض قد تطرّق إليه المؤلف في 
كتابه وأجاب عنه قي الباب الخامس. وقبل ذلك» لابد أن نوضح للقارئ المستوفز لمثل هذه المباحث الدقيقة أن كلمة 
"وجود" في العربية غنية جدأً ولا يَسَحٌُ أي لسان أن يحيط با إلا عبر مجموعة كبيرة من الألفاظ والمفاهيم» ومنه تلك الألسن 


الفرنسية القى هى المعنية بهذا الأمر في هذا العمل بالذات. فكلمة "وجود" مصدر فعل اود" والمعفى العام الذي يفيده 
الجذر اللغوي "وجد" هو أنه "يدل على أصل واحد» وهو الشيء بُلفيه" (ابن فارس» مقاييس اللغة). وعلى هذا الأصل 
الحقيقي تبني دلالات مجازية متعلقة بالعلم مثل: أجد أن الأمر يحتاج إلى كذا. او دلالات نفسية وشعورية مثل: وَجَدَ وتواجد» 
اي شَعَر بالوجد» وهو شعور قوي وعنيف. وسواء تعلق الأمر بالمعنى الحقيقي أو الجازي» فإن المصدر ببقى دائماً وجوذ 
روان وقد وما تخل أعل الرفان عله الألفاط قإف يرظفوة كل دلاافا الختيتية وانحارة فاك سارن 
2 للدلالة على الحال الذي يستشعرونه ق السماع» بينما يدلون بلفظة "الوجود" على ما يجدونه في بواطنهم من العلم 

ببعض الحقائق الوجودية أو الحضرات الروحانية. وهذا المعنى الأخير المرتبط بوجدان مر ما ي بواطنهم أو وعيهم هو ذاته المعنى 
العتاد لكلمة "وجود" قي نصوص العارفين أو الصوفية» إلى حدود ظهور الفلسفة في القرن الثالث المجري عند المسلمين. كما 
وظف العارفون هذه الدلالات انطلاقاً من الاسم الإلهي "الواجد"» يقول الجنيد في رسالة الفناء: [أليس تعلم أنه - عز وجل 
- قال فود أحَد رَبك من ب ءاد [الاعراف 172] فقد اخبرك... أنه خاطبهم وهم غير موجودين إلا بوجوده هم إذ 
كان واجداً بغير معني وجودها لأنفسهاء بالمعنى الذي لا يعلمه غيره» ولا يجده سواه» فقد كان واجداً حيطا شاهداً عليهم 
ديا ي حال فنائهم عن بقائهم» الذين كانوا ق الأزل] للأزل» فذلك هو الوجود الرباني والإدراك الإلهي الذي لا ينبغي إلا 
له - جل وعز-» ولذلك قلنا إنه إذا كان واجداً للعبد... كان ذلك الوجود أتم الوجود] (الرسائل» ص. 23). ويشرح 
الفخر الرازي معنى هذا الاسم بقوله "هذا اللفظ غير موجود قي القرآن» لكنه مجمع عليه» وق تفسيره وجوه. الأول: الواجد» 
الغني... والثاي: أن يكون مأخوذاً من الوجود» بمعنى العلم... الثالث: الواجد معن الحزين". (شرح اس ماء الله الحسنى). ومن 
خلال استعراض هذه النصوص» يتبين أن معنى "واجد" لا يدل على فكرة الكائن «۴١)ع».‏ ولكن على فكرة للملِكّ 
.»۷01٤«‏ فالواجد هو الله الذي يملك الأشياء والمخلوقات قي علمه. وبناء عليه» فالوجود الإلهي هو تملك للأشياء 


والمخلوقات» والعلم بها. وهكذا نرى أن استعمال لفظة "وجود" عند العارفين لم يخرج بها عن دلالتها اللغوية المعتادة» من 
حيث إا تدل على وجدان شيء ف باطن الذات» والعلم بذلك. وإضافة إلى هذاء فإن بعض النصوص العرفانية الأخرى» 
تربط بين الوجود والإدراك» كما عند الشيخ الأكبر» فالإدراك هو تملك الحق للأشياء سواء كانت موجودة أو معدومة. وبناء 
عليه» وخلافاً للميتافيزيقي لمعد بؤثوقيته الأبدية» فإن العارف المسلم متأرجح دوماً بين خوف ورجاء» ومهما بلغ يقينه» فإنه 
دوما ني حيرة من أمره الذي هى العافية الذهنية والروحية للإنسان كما يقول ابن العربي» وهكذا يتبين لنا غنى دلالات لفظة 
"وجود" عند العارفين المسلمين الذين يربطون دوماً بين الواجد والموجود» أي بين فاعل الوجود» وهو الحق» ومفعول هذا 
الوجود» وهو الخلق» ما دام أن الحق يملك الأشياء والمخلوقات سواء ي عدمها أو وجودها. فمن حيث إن الإنسان قد سبق 
وجوده ٿي علم الله فهو موجود تي حال عدمه» كما في حال بروزه للوجود» خلافاً لما يقوله نظراؤهم من الفلاسفة المسلمين 
الذين ميّزوا بين الوجود والموجود تبعاً لعمل التراحمة الأوائل في نقل التراث الفلسفى اليونان» فميزوا بين فاعل الوجود وهو الله 
وبين اسم المفعول» ويسمونه الموجود» ويقصدون به كائناً معيناًء فحينما يدرك العارف حقيقة الفناءء يعلم أن بقاءه مستمر في 
وجود الله وعلمه. وهذه هى الحيرة التق تحدثنا عنهاء وهى هذا الإدراك لحقيقة البقاء والفناء. فالعبد فان باق» فان عن نفسه 
باق بربه. إن الاستعمال اا للفظة "وجود" قد آنا كثيراً بالنظر إلى دلالاتما اللغوية والعرفانية العميقة والمتعددة الى 
أ ها اعدد داراف اقدفي ران و فاك اممارد س ج عن ك اهاط رن د الك 
الإلهى "الواجد" ودلالة لفظتى "وجود" و"موجود" وهكذاء سيفقد الفعل "وجد" في هذا الاستعمال الفلسفى دلالة التعدية 
لأن ادا عندهم ليس ج اال "الواجد"» وسیصبح نتيجة بدون سبب أو علة. كما أن "الوجود" عندهم هو الكائن 
»['٣۴«‏ بالمعنى الذهني الصرف. 


وقد جهد عبد الواحد يحجى» صاحب هذا الكتاب على نقد هذا التحريف قي الفلسفة الغربية والمعروف اختصاراً بالنزعة 
الأنطولوجية »»01١0[081١٥«‏ والتي بمقتضاها يخلط أصحاجا بين الوعي بذواتم والحدس بالألوهية» أو الخلط بين 
الكينونة والوجود» أو الخلط بين النفسي والروحي» والخلط بين معرفة الذات والتوق إلى المطلق. وباختصار» فإن النزعة 
الأنطولوجية هى الحاولات الق امت کا ارات الفلسفية الطبيعية الغربية التق تبقى على بعض الأبعاد الروحية» 
باستنادها إلى مذاهب قائمة على تثنية الوجود او الكائن. وقد أطلق الشيخ الأكبر محبي الدين بن العري على هذا الانخراف 
الذي قد يحصل لبعض العارفين في جحربتهم الروحية اسم 'رعونة نفس" لما عرف الشطح بقوله 'هو عبارة عن كلمة عليها 
رائحة رعونة ودعوى» وهي نادرة أن توجد من الحققين أهل الشريعة". فهي زلّة الحقق» وهذا ما بحدث لكثير تمن يخوضون في 
الحديث عن الحقائق بدون سلوك حقيقي. كما بحصل للفلاسفة المشتغلين على المباحث الميتافيزيقية» فينشاً عندهم هذا الوهم 
بثنائية الوجود. فهم حجوبون بذواتحم عن ذواتم» ولا يمكنهم الوصول إلى حقيقة الوجود بأنفسهم» ولكن لابد أن يوجدوا 
القصد حتى يصلوا إلى الحق به. 


هذا السبب كان على المترجم التحرّز ف وضع المفاهيم المناسبة لأن المؤلف يستعمل مثلا كلمة ۴)۲۴ في استعمالات 
متعددة» فتارة يدل بها على الكائن الإنساني» وتارة على الكائنات بصفة عامة» وتارة يستعملها للدلالة على الوجود الحق من 
حيث إنه وجود ظاهر» ويعرفه وفقا هذه الدلالة الأخيرة بأنه "مبدأ الظهور المتضمن مجموع إمكانات الظهور". كما أنه 
يستعمل المقابل هذه اللفظة ويسميه ٤۴)۲۴"‏ ١1٥ل"‏ وهذا يعقد من مهمة المترجم لأن العربية تتحدث عن للمرتبتين 
باستعمال لفظ واحد هو الوجود» وتضيف نعت "الظاهر" للدلالة على 8)٣١‏ (الكائن)» أو نعت "الباطن" للدلالة على 
Non tre‏ (اللاكائن). ولا يكن الحديث بشأن هذا الأخير عن أحوال أو مراتب للكينونة لأنه جال لغير المتعين ولغير 
المشروط. ففي اللاكائن لا توجد كثرة كما لا توجد وحدة على التحقيق. ثم نما يزيد الأمر تعقيداً هو التفرقة التي يقيمها 
المؤلف بين الوجود الظاهر والوجود اللاظاهر. وهنا يطرح السؤال التالي: اذا الحديث عن مراتب الوجود» أو أحوال الوجود 


المتعددة؟ م لا يتم الحديث عن الوجود دون مراتب او احوال؟ هل هناك تناقض بين الحديث عن الوجود الحتق الفرد الأحد» 
ومراتب أو أحوال الوجود المتعددة؟ والجواب عن هذا الإشكال هو أن وحدة الوجود لا تتأثر بوجود هذه اللمراتب أو الأحوال 
لخا مفتقرة قي وجودها إلى مبدئها الوجودي. كما أن وجودها مرتبط بظهورهاء والظهور لا يستغرق كل الوجود» بل هناك 
اللاظهور» أو البطون. إن هذه المراتب تَتَحَايَث أو تَتأينْء أي تحدث بنفس الحيثية وني نفس الأين. إن التعدد لا يصدر عن 
الوحدة» كما أن الوحدة لا تصدر عمّا يسميه المؤلف» "الصفر الميتافيزيقي": إن التعدد هو أحد أوجه ظهور الواحد» فهو 
مندرج فيه» ولا يفك يوجد به. ولتقريب القارئ من مفهوم "الصفر الميتافيزيقي"» فالمقصود بذلك هو أنه مظهر من مظاهر 
اللامتناهي» وكما أن "الكلام هو الصمت المعبر عنه"» فكذلك "الوحدة (الكائن) هي الصفر اليتافيزيقي (أي اللاكائن)". 
ومن حيث هو لا كائن» فهو سابق على الوحدة من الناحية المنطقية. وقد عبر العْرَقاء المسلمون عن الصفر الميتافيزيقي 
مفاهيم "العَّمَاء" الذي ورد ذكره في حديث أبي رزين العقيلي» قال: أين كان ربنا تبارك وتعالى قبل أن يخلق السماوات 


2 
والأرض؟ قال: کان ني عماء ما فوقه هواء وما تحته هواءء ثم خلق العرش ثم استوى عليه . 


فحقيقة العّماء هي الصفر الميتافيزيقي أي حضرة اللاتعين» وهو حقيقة الوجود الحق قبل ان تصدر عنه أي حضرة من 
الحضرات. كما يجب أن نميز بين الصفر اليتافيزيقي والصفر العددي أو الرياضي الذي هو علامة على انعدام الكمية. 


من المعيقات التي تحول دون فهم هذا الكتاب بالنسبة للقارئ العربي» هو اعتماد المؤلف في كثير من الأحيان على بسط 
المفاهيم الميتافيزيقية التي يقترحهاء باللجوء إلى المعارف الشرقية في المندوسية أو الطاوية. وعادة ما تلجاً هذه التقاليد الشرقية 
إلى الترميزات الحسية للتعبير عن مراتب الوجود» وعلى الحقيقة» فللرمز دور كبير قي بيان حقائق الوجود ومراتبه» بسبب طبيعة 
الوجود سواء من حيث هو ظاهر وباطن» متعين أو غير متعين» محدد أو غير محدد» مشروط او غير مشروط. فطبيعة اللغة 
البشرية تحول دون إدراك هذه الحقائق نظراً لطبيعة تكوينهاء هذا يتم اللجوء إلى الرمز للدلالة على ما لا يكاد يَنْمّال إلا مع 
كثير من المُصور والخلل» فمغلا نجد حيبي الدين ابن العربي يلجا إلى استعمال الرمز في بيان مراتب الوجود حينما يستعمل 
افا من فيل الاه الد اليفك ولهو اهراج اليما الرقااه رالراب الأرت 0 على مرائ الا 
والكرسي والطبيعة والحياء وا لجسم الكل إلى ما هنالك. وعلى الرغم من هذا الاحترازء فإن علماء المسلمين» إلى جانب 
استعماهم للترميز قد طؤروا لغة عرفانية وجودية في غاية التجريد للحديث عن حقائق الوجود حتى من دون اللجوء إلى مثل 
هذه الرموز. ولعل طبيعة اللغة العربية من حيث هي لغة مقدسة قد ساعدت كثيرة في بيان هذه الحقائق بأنصع الطرق. وهذا 
ما نجده مثلا عند الشيخ الأكبر حينما يستفيض قي بيان المراتب الوجودية حيث يكتفي في تسميتها بألفاظ قرآنية حضة» وقد 
وقفت أيضا على ما ذكره أتباع هذه المدرسة العرفانية الأكبرية حول هذا الموضوع» وبالأخص حول الحضرات الوجودية 
الخمس» سواء عند القونوي أو الجامي أو القيصري أو القاشا أو غيرهم» ومن المتأخرين الذين استعرضوا هذه المباحث» 
العلامة الحافظ محمد بن جعفر بن إدريس الكناني في كتابه الماتع الرائق "جلاء القلوب". وقد بين هؤلاء في مؤلفاعم كيف 
يتنزل الوجود من مرتبة البطون» وهي مرتبة اللاتعين» أو الإطلاق» إلى مرتبة الظهور» وتسمى مرتبة التعين» أو مرتبة التقييد. تم 
يفصلون ق المرتبتين بحيث إن مرتبة البطون مرتبتان: الأولى منهما مرتبةٌ الذاتِ البّحت» واهوية الصرفًة» والوجود المحض» 
والوجود المطلق عن كل قيد حتى عن قيد الإطلاق. وهذه المرتبة هي التي يطلق عليها في الشرع لفظ "هو" وأحيانا لفظ الله 
في دلالته على الذات الصرّف وعدم تعلقها بشيء. ويعيّر عن مرتبة تجرد الذات» مرتبة "مع الجمع" و"الغيب المطلق" و "غيب 
الهوية"» و" حضرة الطمس" و "بحر العمي"» و"البطون الذاتي"» و"البطون الأكبر". وقي هذه المرتبة يقال "لا يعرف الله إلا ال 
ولا يعلم هو إلا هو" والثانية منهماء مرتبة الأحدية المطلقة» وهي مرتبة اعتبار وتعقل إطلاق الذات وجردها عن جيع القيود 
والنسب إلا عن نسبة واحدة هي نسبة الأحدية عن الكثرة التي هي اول النسب على الإطلاق. فالحق قد جلى لنفسه مرتبة 
تفرده بالوجود حيث لا وجود لشيء معه» ولا يتجلى با لغيره تعالى» وليس إلا الإبعان بمذا الغيب» سواء للأملاك او الأنبياء 


أو الأولياء وجميع الأصفياء. ونْسَمّى هذه الأحدية» أحدية العين» وأحدية جمع الجمع» ويقابلها الأحدية الأسمائيةء والأحدية 
الصفاتية» وههما أحدية الكثرة» وأحدية الجمع» والواحدية» أو الأحدية الفعلية. والمراد هذه الأخيرة» نسبة الأفعال إلى الحق 
تعالى وحده. والتجلي في هاتين المرتبتين يسمى بتجلي الإطلاق» وهو عدم وجود شيء مع الحق» ويقابله جلي التقييد» وهو 
كل ما أشعر بوجود الخلق مع الحق. 


اما مرتبة الظهور والتعين فلها مراتب غير متناهية» ويمكن حصرها في خمسة أو ستة» وما أسماء كثيرة. الأولى مرتبة الوحدة» 
ويعير عنها بالوحدة المطلقة» وهي مرتبة تعقل الذات العلية قي حضرة العلم إ مالا من غير تمييز لشيء عن شيء. والثانية مرتبة 
الواحدية» وهي مرتبة تعقل الذات العلية قي حضرة ة العلم تفصیلا إن لحك لوأجد4 [الصافات 4]. والثالثة مرتبة الأرواح 
والعقول والنفوس الجردة» وهي غير متحيزة ولا حالّة في متحيز» فهي ليست بجرم حتى حل في فراغ» وا رن جى رم 
بغيرها. وهي قسمان» قسم لا تعلق بالأبدان ويسمي گزوبیا وقسم منها يتعلق بالأبدان بالتدبير والَّصرّف» ويسمي روحانياً. 
واصل الأرواح وأعظمها وأشرفها الروح الأعظم» وهو الحقيقة المحمدية. وهو أول نور خلقه الله تعالى» وأوّل المبدَعَات. والرابعة 
مرتبة عام المثال» وهي عبارة عن الأشياء الكونية المركبة اللطيفة التي لا تقبل التجزئة والتبعيض» فهي كثيفة بالنظر إلى عالم 
الأرواح» لطيفة بالنظر إلى عام الأجرام. فهو عام برزخي بين عام احردات وعالم الأجسام. وحمي بعالم المثال لأنه مثال صوري 
لا في حضرة العلم الإهية من صور » ولكونه مشتملا على صور ما تي عالم الأجسام. ويناسبه قول الله تعالى: 
فارسا يها رُوحتا فَتَمَنّل ها بَشَرًا سوبا [مرم 17]. وهناك أحاديث كثيرة في الموضوع. والخامسة مرتبة عالم الأجسا» 
وتسمى بعالم الحس والشهادة e‏ وهي عبارة عن الأشياء الكونية المركبة الكثيفة التي تقبل التجزئة والتبعيض. وهي 
خمسة عشر قسما» وتسمي كرَاتِ او عناصراً أو أفلاكاً تغليباً» وتضم العرش» والكرسي» والفلك الأطلس ويسمى فلك البروج 
او فلك الأفلاك والفلك الحيط والدور الأعلى. ثم فلك النجوم التي تبدو ثابتة الواقعة في المنازل الثمانية والعشرين» ثم الأفلاك 
السبعة للكواكب السيارة» ثم كور العناصر الأربعة. 


والسادسة والأخيرة هي مرتبة الجمع والحضرة الجامعة» وهي الحقيقة الإنسانية التي هي العين الحبوبة والمرادة لله على التعيين. 


هذه باختصار شديد مباحث الوجود عند الحققين من علماء الإسلام» أوجزناها ني أسطر معدودة» حت يتبين للقارئ بعضٌ 
من المفاهيم الميتافيزيقية الي يتناوها الشيخ عبد الواحد يحيي» ويمثّل ها بالمقارنة مع بعض مُسكياتا قي المغل الشرقية القدعة. 


وقد يعترض بعض الناس على تقَحُم الشيخ عبد الواحد يحيي هذه المباحث الميتافيزيقية الدقيقة» وهو أمر في غاية الصعوبة لما 
يفترضه من نصاعة ذهن وصفاء سريرة وتقوى لله عز وجل» لكن الجواب عن هذا الاعتراض هو أنه ما من شيء إلا وطلَّبَ 
ةوالحب وأن الجهل به مع حصول الاستعداد» تكوصٌ عن الميئة العالية. فليست هناك أشياء مكتومة وغير 
معروفة» أو أا ينبغي أن تبقى كذلك» بل كل ما هنالك وجود أمور غير مفهومة في الحاضرء لكنها ليست غير مُتَصوَرَة» تي 
حل ذاتماء بل هي قابلة للقّصور والفهم» لكي خدودية وقصور إدراك الموجودات المشروطة التي تنهض يذه المعرفة هي التي 
تدفع إلى القول بأن هذا النوع من المعارف غيوبٌ لائدرك. ويعكن ارد ببساطة على هذا الرعم بالقول إن المعرفة الحقيقية 
تذهب أبعد من الكائن. وعلى الحقيقة» فالمعرفة الخالصة ليست نسبية على الإطلاق. فليست هناك أمور خارج دائرة 
الإدراك» ا هناك أموز كثيرة خارج إدراك العقل من حيث هو محدود بشروطه. وحين يتعذرٌ إدراك هذه الحقائق أو على 
الأصح يتعذز تَصوَرَها العقلي وصياغتها اللغويةء يلجا العَرّفاء الإميون إلى استعمال الرموز البيان حقيقتها. ومهما يكن» فإن 
طبيعة هذه الحقائق مُيَفاتة دوماً وتخ باستمرار إلى الإحاطة والاستيلاء والاستغراق»› إلى درجة أن بعض ينعت 

بحضرة العمي او "الطمس"» وقد أورد المؤلف هذه اللفظة الأخيرة نقلا عن المندوسية (3038])» وهي نما تشترك فيه مع 
اللسان العربي بنفس الدلالة. ولعل معترضاً بقول» اذا عمد المؤلف إلى اللَوّسّل بالمعارف المندوسية لبيان الحقاة e‏ 


على الرغم من إسلامه» ونور العربية على مذهب متكامل في العلم الوجودي بغي عن وسائط الملل الشرقية؟ والحقيقة أن 
طغيان استعمال الرموز في المندوسية هو الذي دفع المؤلف إلى التوسل بمذه المعارف المندوسية في العلم اليتافيزيقي لو 
اللغات الغربية من مثل هذه الحقائق وصعوبة إدراكها دون وساطة الرمز» إذ إن القوة التجريدية والتوحيدية للغة العربية يحول 
بينها وبين عقول غارقة في الحس» مشبّعة بوثنية المادة. كما أن وحدة الأصل اللغوي بين اللغات الأوروبية والمندو الأوروبية 
کان عاملا مسهلا ني تقبل تلك الحقائق. وأخیراًء فا مؤلف لم یکن يتوجه بکتاباته إلى قارئ عري أو مسلم يعرف أنه قي غنى 
عن مثل هذه الوسائط» بل كان يتوجه بالأساس إلى القراء الغربيين. 


ختاماًء أهنئ الأخ الفاضل» الأستاذ عبد الباقي مفتاح على جهده في تعريب هذا الكتاب ونقل مضمونه إلى القارئ العري 
رغم الصعوبات التي ذكرت بعضها آنفاًء فالشيخ عبد الواحد يح واحد من الحكماء الإلميين المسلمين» وحري ملة أهل 
الإسلام أن يتعرفوا على كتاباته ومذهبه الإلهي» فإن التأثير الذي كان هذا الرجل على النخب الفكرية والدينية قي العام ليس 
له نظير في العصر الحديث» حتى لقد أطلق عليه المفكر الكبير "مصطفى فالسان "(21ءاة۷ 1عطع1×) لقب "البوصلة 
العصماء'. 


مدخل 
يشتمل هذا الكتاب على ثلاثة أقسام: 
- في القسم الأول: تعريف بالمؤلف الشيخ عبد الواحد يحيي» كتبه هيثم سليمان» وتصرفنا فيه قليلاء ثم تعريف بتأليف الشيخ 
عبد الواحد» كتبه مترجم هذا الكتاب. وختمنا هذا القسم بالإشارة إلى أن لأعداد أبواب كتب الشيخ عبد الواحد دلالات 
مرتبطة بمواضيعهاء ومنها العدد 19 المتعلق بهذا الكتاب. 


- في القسم الثاني : ترجمة كاملة لكتاب "مراتب الوجود المتعددة"» للشيخ عبد الواحد؛ وسيجد القارئ في التعريف بتاليفه - 
رقم 2 - نظرة خاطفة قي غاية الاختصار لواضيع الكتاب. وقد وضعنا قبل بداية الترجمة بعض الآيات القرآنية والأحاديث 
النبوية الشريفة المناسبة لبعض الحقائق المذكورة قي الكتاب. كما ذيلنا بعض أبوابه» أو تميشات المؤلف عليها - ولا تقل 
أهمية هذه التهميشات عن أهية المتن نفسه - ببعض التعليقات التي تبين تطابق ما شرحه المؤلف مع العقائد والمفاهيم 
الإسلامية» وبالأخص ف جانبها الصوقٍ» لا سيما مع النصوص العرفانية العميقة للشيخ الأكبر محمد محيي الدين ابن العربي 
(638-560ه). وأحيانا ني متن النص المترجم نفسه» نضيف بعض 2 ما يناسب السياق» نما بسهل الفهم بذكر 
ما يكافئ المسألة ف التراث العرفاني الإسلامي. 


- الثالث ملحقان: الأول ترجمة لبحث كتبه المؤلف وأحال إليه في بعض ابواب الكتاب» عنوانه "شروط 
a‏ والملحق الثاني من وضع المترجم یشتمل على جموعة من النصوص أبعض المحققين من الصوفية» الموضحة 
والمؤكدة لبعض مسائل الكتاب المترجم. 


-التعريف بالف الشيخ عبد الواحد يمحجى. 
-التعريف بتأليف المؤلف. 


-مقدمة المترجم. 


التعريف بالمؤلف وتاليفه 
أولاً: العلامة الصوفي الفرنسي الشيخ عبد الواحد بى (رون جينو) 
(نقل بتصرف قليل من مقال فيم سليمان) 

ولادته: 

ولد جينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمبر 1886م من اسرة فرنسية كاثوليكية حافظة كانت تعيش في يسر ورخاء» 
فقد كان والده مهندساً ذا شأن. وحياة جينو لا تتسم بحوادث معينة؛ حيث كان هادئاً وديعاًء وكانت تلوح عليه مُنذ 
الطفولة مخايل الذكاء الحاد» وقد بدأ تعليمه قي إقليمه الذي نشا فيه» وكان دائماً متفوقاً على أقرانه» وانتهى به الأمر سنة 
ا9 م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أن نال جوائز عدة كانت تمنح للمتفوقين. وقي هذه السنة 1904م سار جينو إلى باريس 
لتحضير الليسانس» ومكث عامين ف الدراسات الجامعية» ولكن باريس لم تدعه يستمر في دراسته المدرسية المحدودة فقد 
فتحت له أبوباً أخرى كلها لذةء وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسية» او نعيماً مادياًء وإذا كانت باريس تمنح ذلك للماديين 
الحسيين فأما تمنح لذة روحية» ونعيماً وجدانياً من م تغرهم الدنيا وزينتها. 


وقد كان جينو من هذا النمط الأخير» كان متطلعاً إلى المعرفةء المعرفة بمعناها الصوقي» كان يتطلع إلى السماءء يريد أن يخترق 
الحجب» وأن يكشف القناع» وان يرفع المساتير» وأن يصل إلى الحقّ. 


وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام أبي حامد الغزالي بالضبط» ولو عبرنا عن حاله لما وجدنا أبرع من حديث الغزالي عن نفسه 
إذ يقول: (ولم زل ف عنفوان شبابي - مُنذ راهقت البلوغ قبل سن العشرين إلى الآن وقد أناف السن على الخمسين-اقتحم 
هذا البحر العميق (محر العرفة) وأخوض غمرته خوض الجسور» لا خوض الجبان الحذر» وأتوغل في كل مظلمةء واتمجم على 
كل مشكلة» وأقتحم كل ورطة» وأتفحص عن عقيدة كل فرقة واستكشف اسرار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين محق 
ومبطل» ومتسنن ومبتدع» لا أغادر باطنیاً إه وأحب أن أطلع على بطانته» ولا ظاهرياً إل وأريد أن أعلم حاصل ظهارته» ولا 
فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته» ولا متكلماً إلا واجتهد في الاطلاع على غاية كلامه وجادلته» ولا صوفياً إلا 
واحرص على العثور على سر صفوته» ولا متعبداً إلا واترصد ما يرجع إليه حاصل عبادته ولا زنديقاً معطلا إلا واتجحسس وراءه 
للتنبه لأسباب جرأته ني تعطيله وزندقته. وقد كان التعطش إلى إدراك حقائق الأمور دأبي وديدن من أول أمري» وريعان 
عمري» غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلق لا باختياري وحيلق» حتى انحلت عنى رابطة التقليد» وانكسرت العقائد الموروثة 
على قرب عهد سن الصبا). 


كانت تلك بالضبط حالة جينو» وقد أخذت باريس تشير إليه بالابتعاد عن الرسميات والشكليات» وتقدم له الكثير من 
النواحى الثقافية الروحانية. 
كانت باريس مفعمة بالمدارس متلفة الألوان» كانت فيها الماسونية» وكانت فيها المدارس التي تنتسب إلى المد أو إلى التبت» 


أو إلى الصين» وكان فيها الروحانيون على اختلاف الواحم ومشارهم ونزعاتم» بل كان فيها الذين يعالجون السحر» والتنجيم» 
والتصرف ق العناصر» واستحضار الأرواح تي زعمهم. 


وترك فتانا التعليم الجامعي غير آسف عليه» وأخذ ينهل من هذه المنابع المختلفة» لقد انتسب إليهاء واتصل جا عن قرب ليعلم 
كل ما لديها من داخلها» فعرف ما تمدف إليه» ومنحته هذه المدارس أسمى درجاتا. 


ولقد كانت صله الوثيقة بهذه المدارس السبب للمباشر في انفصاله عنهاء فقد أدرك الطيب منها والخبيث» وهدته بصيرته 


النافذةء وهداه رأيه القويم إلى أن الكثرة الكثيرة من هذه المدارس إتما هي شكلية سطحية لا تصل بالإنسان حقيقة إلى معرفة 
ما وراء الطبيعة وخالقها أو إلى اختراق الحجب الساترة للحقائق الوجودية» فأخذ في الانفصال عنها شيعا فشيئاً. 


وما أن تخلص جينو من هذه النزعات حتى أنشاً سنة 1909 م ججلة “ماها (المعرفة)» وهذه الجلة اتسمت بالطابع العرفا 
الذي كانت عليه مجلة أخرى سبقتها كانت تسمى (الطريق). 


كان يساهم في إصدار مجلة (الطريق)» ويشرف على منهجها عالم فرنسي امه (#ميرينو)» وقد اعتنق شبرينو الإسلام» وتسمى 
باسم (عبد الحق)» واستمر يساهم في إصدار مجلة (الطريق) من سنة 1904 إلى سنة 1907 تم لأسباب عدة» توقف 
إصدار الحلة» وي هذه الأثناء تعرف جينو بعبد الحق» وساعد عبد الحق جينو ق تحریر جلة (المعرفة)» وکانت المحلة تنشر 
الأسحاث عن الإسلام» وعن الديانة الهنديةء وعن الديانة البوذية» وكانت قي الوقت نفسه تنتقد كل ما لا تراه مستقيماً في 
المدارس التي تنتسب إلى الروحانية» واستمرت هذه الجلة إلى سنة 1912 ويي هذه السنة اعتنق جينو الإسلام» وتسمي باسم 
(عبد الواحد يحيى). 


کیف اعتنق جينو الإسلام؟ ول اعتنقه؟ وعلى يد من أسلم؟ 

هذه الأسثلة وضعها الغربيون» وأخذوا يفترضون مختلف الفروض للإجابة عنها» ولكن لم تخرج عن أن تكون مرد فروض» ولقد 
قال جينو أنه اتصل بممثلي الأديان الشرقية عن طريق مباشر» فكيف أتصل يم؟ ومن اتصل؟ ثم إن جينو أهدى أحد كتبه 
إلى الشيخ (عبد الرمن عليش) فمن هو الشيخ عبد الرحمن عليش؟ وكيف عرفه جينو؟ وهل هو الذي هداه إلى الإسلام؟ 
وكيف؟ كل هذه الأسغلة كانت غامضة حت ألقى عليها الأستاذ (مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام» واتقن 
لغة القرآن» شيعا من الضوء فى بحث مستفيض نشر في عدد يناير سنة 1953 من مجلة دراسات ف التراثيات الروحية (إتود 
ترادسيونال) الفرنسية» وهذا البحث نلخصه فيما يأي» وعنوانه: "من تاريخ الحركة الصوفية ق مصر": 

[الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد: 

اسرة الشيخ عليش أسرة مغربية أشهر رجاما هو الشيخ محمد عليش الكبير (1218- 1299ه)» وقد درس الشيخ محمد 
السادة المالكية والإفتاء بالديار المصرية سنة 1270ه وتذكر الخطط التوفيقية انه كان في حال حياته مستغرقاً زمنه في 
التأليف والتدريس والعبادة» متجافياً عن الدنيا واهلهاء لا تأخذه في الله لومة لائم» وقد ألف كتبا تدرس بالأزهر. 


وني 1 يونية سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحاً (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في أيدي الكفار) وأثنى على 
رؤسائه» ثم افتى بمروق الخديوي توفيق من الدين كمروق السهم من الرمية لخيانته دينه ووطنه» وتلا الشيخ محمد عبده هذه 
الفتوى في الجمعية العمومية في 22 يوليه سنة 1882ءم» وكان الخديوي قد أصدر أمراً بعزل عرابي» وتداول الأعضاء فيما 
يجب عمله فأتفقت آراؤهم على عدم قبول عزل عرابي» وقررت الجمعية وقف أوامر الخديوي وعدم تنفيذها. 


وني هذه السنة» وبسبب تلك الفتوى رج بالشيخين محمد وابنه عبد الرحمن ف السجن» وحكم عليهما بالإعدام» وقد مات 
الأب قي السجن في هذه السنة 1882 (1299ه)»ء أما الشيخ عبد الرحمن فقد استبدل النفي بحكم الإعدام. ولكن 
الابتلاء تابعه ق منفاه» کانت شهرته وکان حسبه ونبلة الذاي» کان کل ذلك من عوامل الشك فيه» واقم ق حاقة» بأنه 
يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية لحسابه أو لحساب سلطان مراكش» فوضع ف السجن من جديد» ولكن وضعه ف السجن 


هذه المرة كان بناء عن أمر أمير مسلم. ومكث عامين في زنزانة لا تطاق» حيث العفونة والروائح الكريهة» وغير ذلك ما 
تضيق به النفس» ولأجل بعث الرعب في نفسه كانوا يتعمدون أن يقتلوا أمامه بعض من حكم عليهم بالإعدام» ثم أخرج من 
السجن من جديد» ونفي إلى رودس. 


ولقد أقام أيضاً في دمشق» حيث التقى بالجاهد العتيد» الأمير عبد القادر الجزائري (1300 -1222ه)» فتألفت بينهما 
صداقة وطيدة» كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر محمد يي الدين ابن العربي (638-560 ه) الذي كان 
الأمير يكرس وقته لتدريس كتبه» وهو الذي حقق بواسطة عالمين من أصحابه كتاب الفتوحات لمكية أي أشهر تاليف ابن 
العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفانية إسلامية كيفا وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبد الرمن وصلى عليه» ودفنه في 
الصالحية بجوار ضريح الشيخ الأكبر ابن العربي. ثم أصدرت الملكة فيكتوريا العفو عن الشيخ» فعاد إلى مصر» وأخذ نوره يشع 
من القاهرة إلى جميع العام الإسلامي. 


ولقد اعتنق جينو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أعني الشيخ عبد الرمن عليش» وهو الشخص الذي أهدى إليه جينو أحد 
كتبه يذه العبارة: (إلى الذكرى الموقرة» ذكرى الشيخ عبد الرمن عليش الكبيرء العالم» المالكي» المغربيء الذي أدين له بالفكرة 
الأولى هذا الكتاب» مصر القاهرة 1349-1329ه). ففضلاً عن الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ» كان له صفة 
أخرى» فلقد كتب جينو قي أحد خطاباته يقول: (كان الشيخ عليش شيخ فرع من الطريقة الشاذلية» وكان ف الوقت نفسه 
شيخ المذهب المالكي بالأزهر). 


والشاذلية طريقة أسسها قي القرن السابع المجري الشيخ أبو الحسن الشاذلي» وهو صورة من اروع الصور الروحانية في 
الإسلام. 


كان الشيخ الذي نسب إليه ينو إذا يجمع بين صفتين ها الحقيقة والشريعة» كان شيخ طريقة» وشيخ مذهب» وهذا 
ميته بالنسبة لتلميذه فيما يتعلق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإسلامية. وهكذا كان هذا الشيخ يفتح السبل أمام جينو» 
ويهديه الطريق» ولذلك ينبغي اَن نعرف القراء بالواسطة التي کانت بینه وبين جينو» والمعلومات التي سنتحدث عنها مصدرها 
مجلة عربية إيطالية كانت تصدر قي القاهرة سنة 1907م تسمى (النادي). 


كانت الروح التي تسود هذه الجلة هي روح الشيخ الأكبر محيي الدين بن العربي» وكانت هذه المجلة تعتبر طليعة مجلات أخرى 
صدرت فيما بعد قي فرنسا وساهم فيها جينو بحظ وافر» وكان من ألمع حرري ججلة النادي سواء قي ذلك قسمها العربي او 
قسمها الإيطالي» الكاتب عبد الحادي. وعبد المادي هذا من أصل لتواني فنلندي» ونشاً مسيحياًء وكان امه (إيفان 
جوستاف)» م اعتنق الإسلام لما تأثر بابن العريي» وتعلم العربية» وأخذ يكتب في امجلة المقالات وينشر الرسائل الصوفية 
الإسلامية من مؤلفات الشيخ الأكبر» ويترجم بعض النصوص» وقد تحدثت هذه الجلة كثيراً عن الشيخ عبد الرمن عليش. 


وكان عبد المادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرمن عليش» وقد أعطانا عنه معلومات نفيسة» فهو يراه من أشهر رجال 
الإسلام» ووالده من كبار رجال المذهب المالكي» اما هو نفسه فقد كان حكيماً عميق الحكمة» وكان حترماً من الجمي» 
سواء في ذلك الرجال العاديون أم الأمراء والسلاطين» وكان شيخاً لكثير من الجماعات الدينية المنتشرة في جميع أنحاء العام 
الإسلامي. كان زعيماً من زعماء الإسلام» سواء قي ذلك ما اتصل بالجانب الصوف» أو الجانب الفقهي» او الجانب 
الاي و داك ف ك مر واوو عن ا اى الما وا قا اة مع اكه ون الاه 
ومعرفتهما المستفيضة العميقة» وحسبهما العريق» كل ذلك ”ما بهما إلى مركز ممتاز في العام الإسلامي» بيد اما م يعبرا ذلك 
التفاتاً و ما ابتغيا سوى مرضاة الله. 


وقد نشرت مجلة النادي مقالة للشيخ عليش عن محيي الدين وقد اختتمها بشكره لعبد الهادي بسبب ما أداه للحضارة من 
خدمة جليلة ق تعريف الناس بمحيي الدينء ثم ينتهي الشيخ بأن يحث عبد الهادي على أن يستمر في متابعة دراساته الصوفية 
غير معني مما يثيره حوله بعض من م يفهموا الإسلام على حقيقته. 


وما إن نشرت مقالة الشيخ في المجلة حى أعلن ني العدد التالي أنه تألفت جعية في إيطاليا وف الشرق لدراسة ابن العريي 
ومیت (الأكبرية) ووضعت منهاجاً هو التالي: 


1- دراسة ونشر تعاليم الشيخ محيي الدين سواء ما يتصل منها بالشريعة أو ما يتصل بالحقيقة» والعمل على طبع مؤلفاته 


ومۇلفات تلامیذه وشرحها وإلقاء غحاضرات خاصة به» وبحوث تشرح آراءه. 


2- جمع أكبر عدد ممكن من بي الشيخ ابن العربي» وعقد صلة قوية بينهم تقوم على الأخوة» وتؤسس على الترابط الفكري 
بين النخبة المختارة من الشرقيين والغربيين. 


3- تقد المساعدة المادية والتشجيع الأدبي لمن هم في حاجة إلى ذلك من يتبعون الطريق الذي اختطه يي الدين بن العري» 
وعلى الخصوص هؤلاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 


£ ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك» بل یتعداه اشا ا دراسة مشایخ الصوفية الشرقيين» کجلال الدين الرومي مغلا بيد 
أن مركز الدائرة يجب أن يستمر عند ابن العربي. 


5- ولا صلة للجماعة قط بمسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ إا لا تخرج عن دائرة الببحث في الدين والحكمة. 


وبدأً عبد المادي ينشر دراساته الصوفية» وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لابن العربي مخطوطة» نادرة الوجود 
نفيسة» فأخذ في تحليلهاء ولكن الجلة للأسف ل تسلم من شر أعداء التصوف فقضي عليها. ورأى عبد المادي» متابعاً 
لإشارة شيخه عليش أن يحاول إقامة صلة روحية بين الشرق والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى بجينو» وكان جينو إذ ذاك 
يصدر مجلة باسم (المعرفة)» فأخذ عبد المادي في سنة 1910م يساهم فيها بجد ونشاط. لقد نشر فيها أبحاثاًء ولكنه نشر 
فيها على الخصوص ترجمة كثير من النصوص الصوفية إلى اللغة الفرنسية» وأنمرت مرافقته لجينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش 
صلة قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والآراءء كانت النتيجة أن اعتنق جينو الإسلام سنة 1912م بعد أن درسه دراسة 
عميقة مستفيضة» وقامت الحرب سنة 1914 فأوقفت كل نشاط يتصل بالدين والروح والفكر» وسافر عبد المادي إلى 
اسبانياء وهناك ثي بلدة برشلونة توفاه الله سنة 1917م. 

وحمل جينو راية الدعوة فاستمر يبني على ما أسسته (الأكبرية)» تلك الجماعة التي تنتهج نج الشيخ الأكبر حيي الدين بن 
العري» والواقع هو أن الذي وجه جينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش» والشيخ عليش إغا كان مرآة تعكس صورة الشيخ 
الأكبر بي الدين بن العربي» وهو أسمى مظهر للتصوف الإسلامي والعقيدة الإسلاميةء وإذا كان الشيخ عليش مالكياً 
محافظاء فإن تصوفه يمثل ظاهرا وباطنا لباب التعاليم الإسلامية. 


وإن كان الأمر كذلك بالنسبة له فإنه كذلك أيضا بالنسبة لتلميذه جينو|]. 


عودة إلى حياة جينو: 
وف السنة التي اعتنق جينو فيها الإسلام وتسمي باسم عبد الواحد يحجى» أعني سنة 1912» تزوج من فتاة فرنسية من إقليمه. 


وني هذه السنة نفسها توقفت مجلة المعرفة عن الصدور» فاخذ الشيخ عبد الواحد يكتب في مختلف امجحلات» واخذ يكتب عن 
انحراف الماسونية فأثار سخط الماسونيين» وأخذ يكحتب عن انحراف البروتستانتية فآثار سخط البروتستانتيين» وانتقد الروحانية 
المزيفة أن وجدت فغضب منه الذين ينتسبون إلى الروحانية الحديثة. 


وني سبتمبر سنة 1917م عين الشيخ أستاذاً للفلسفة في ال جزائر» فقضى فيها عاماً عاد بعده إلى فرنساء وعين في مدرسة 
بلدته» ولكنه استقال بعد عام قضاه قي التدريس ليتفرغ لأبحاثه» وكان من نمرة هذا التفرغ أن نشر قي سنة 1921 كتابين 
هما: (مدخل لدراسة العقائد المندوسية) و (التيوزوفية تاريخ دين مزيف)» وتوالى نشر كتبه» وتوالت مقالاته قي ختلف الجرائد. 


وقي سنة 1925م فتحت له مجلة (قناع إيزيس) صدرها فاخذ يكتب فيهاء وقي سنة 1929 أصبح أهم رر بها ورفض ما 
عرضته عليه المجحلة من رئاسة التحرير. 


م عرضت دار من دور النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد أن يسافر إلى مصر ليتصل بالثقافة الصوفية فينقل نصوصاً 
منها» ويترجم بعضها فقبل العرض. 


وني 20 فبراير سنة 1930 (وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الغرض» وكان من المفروض أن يقضي فيها 
بضعة أشهر فقط» ولكن هذا العمل اقتضاه مدة طويلةء ثم عدلت دار النشر عن مشروعه» فاستمر الشيخ عبد الواحد يحجى 
ق القاهرة يعيش ي حي الأزهرء متواضعاً مستخفياً لا يتصل بالأوروبيين» ولا ينغمس ي الحياة العامة» وا يشغل کل وقته 
بدراساته وتآليفه والإجابة عن الرسائل الكثيرة التي ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متينة مع إمام الطريقة الحامدية الشاذلية 
الشيخ المربي العارف سلامة الراضي (1284 - 1357ھ /1939-1867). 


کانت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم الله قبل حضوره إلى القاهرة» فحضر إليها وحيداً ووجد الكثير من المشاق لي معيشته 
منفرداً» فتزوج سنة 1934م كرعة الشيخ الصو محمد إبراهيم» فمهدت له حياة من الطمانينة والمدوء» وانتقل بها من حي 
الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء وينشر الكتب مستريحاً إلى عطف زوجته ورعايتها. 


ورزقه الله بفتاتين» مى إحداها خديجة» والأخرى ليلى» ورزقه بولد ماه أحمد» كان له قرة عين» وبعد وفاته في جانفى 
1 بنحو أربعة أشهر أتت زوجته بولد مته باسم والده أي عبد الواحد. 


ولقد حاول الشيخ عبد الواحد بمجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة الصوفية» فساهم مالياً وأدبياً في إخراج ججلة 
(المعرفة)» وقد بدأت الجلة وعليها طابع التصوف» ولكنها فيما يبدو م جحد الإقبال المنتظر» فأخذت تتسم شيئاً فشياً بالطابع 
الأدبيء» ثم توقفت عن الصدور بعد ثلاث سنوات من حياغا. 


ومکٹ الشيخ ك الواحد ق القاهرة يۇلف الكتب» ویکتب المقالات»› ویرسل الخطابات اى هيع انحاء العام کان ق حركة 
دائمة» حركة فكرية وروحانية تشع أنوارها على كل من يطلب المداية والرشاد. 


وفاته: 

واستمر هكذا إلى أن أتاه المصير الحتوم قي 7 يناير سنة 1951م تحيط به اسرته الكرمة» وبجواره السيدة (فلتين دي سان 
بوان)» تلك السيدة العظيمة التي أقامت ق القاهرة منذ سنة 1924 واستقبلت الشيخ عند حضوره» واستمرت صديقة له 
طيلة إقامته بالقاهرةء ثم ودعته الوداع الأخير. 


كانت هذه السيدة أديبة مشهورة» وصحفية لامعة» ولا عجب في ذلك فقد كانت من أسرة الشاعر الفرنسى الشهير 
(لامارتين)» وقد اعتنقت الإسلام» وناضلت عنه جزاها الله خير ال جزاء. 


ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذاك- جنازة الشيخ عبد الواحد فكتب قي جريدة 
(الفيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته تي اليوم التالي لوفاته» وسار في الجنازة زوجته وأطفاله الثلاثة» واخترقت ال جنازة 
البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه ثم سارت ال جنازة إلى مقيرة الدراسة» لقد كانت جنازة 
متواضعة مكونة من الأسرة» ومن بعض الأصدقاءء ولم يكن فيها أي شيخ من مشايخ الأزهر» ودفن الشيخ عبد الواحد ق 
مقبرة أسرة الشيخ محمد إبراهيم» وكان آخر ما قال لزوجته: (كون مطمئنة» سوف لا اتركك قط» حقيقة أك لا تريني» 
ولكنني سأكون هنا وسأراك)» ويضيف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاطما بالمدوء فاخا تقول له: كيف جحرؤ على 
ذلك مع أن والدك ينظر إليك» فيلتزم الطفل السكون في حضرة والده اللامرئي). 


وني 9 يناير وصلت إلى باريس برقية تعلن (وفاة رينيه جينو الفيلسوف والمستشرق الفرنسي)» وما أن وصلت هذه البرقية حقق 
أخذت الصحف وامجحلات تدشر تلف للمقالات عن الشيخ تحت عناوين مختلفة منها (حكيم كان يعيش قي ظلّ 
الأهرامات)» و(فيلسوف القاهرة)» (أكبر الروحانيين في العصر الحديث). ووصفوه (بالبوصلة المعصومة)» و(بالدرع الحصين)» 
ثم خصصت له مجلة (دراسات تراثية) عدداً ضخماً كتب فيه الكثيرون من كتاب فرنسا مقالات شق. 


وكذلك خصصت له مجلة (فرنسا-آسيا) عدداً ضخماً كتب فيه كذلك كثير من الكتاب الفرنسيين» ولكن جينو كان 
عالمياً» ولذلك اوسعت الجلتان صدرها للكتاب الألمان والإنجليز. ثم توالت كير جدا من البحوث والكتب والأطروحات 
الجامعية والملتقيات التي تناولت أثاره بالتحليل والتقدير. وكثير هم الذين أسلموا وانخرطوا تي الطريق الصوفي بعد دراستهم 
لكتبه» ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى يومنا هذا. 


ولکن ما کتب عنه لم يکن کله من هذا النمط فلقد كان هناك أعداؤه» كان هناك الماسونيون المنحرفون» وكان هناك 
المسيحيون الحانقون» وكان هناك المشايعون للعلم المادي الحديث وهمذه الحضارة الغربية التي هاجمها جينو ولعنها في غير ما رأفة 
أو رحمة ولا أدن تنازل لأي مظهر هما. وقد كتب هؤلاء كلهم ضد جينو» واحتد الخلاف بين أنصاره وأعدائه» وكانت النتيجة 
من ذلك كله خير وبركة» فقد حث ذلك الكثيرين على قراءة كتب جينو» ولي قراءته الخير كل الخير. وكانت النتيجة المباشرة 
لذلك كله أن أضطربت وقافتت حجج المعادين للإسلام» وأخذ الإسلام يغزو أوروبا تي بعض أفراد من طبقاتا المثقفة» 
وتكونت الجمعيات في فرنسا وسويسرا تريد أن تنهج نمج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصوثي العرفان. 


رون جينو بقلم الإمام عبد الحليم محمود (شيخ الأزهر): 

قي كتابه المدرسة الشاذلية الحديثة تكلم الشيخ عبد الحليم محمود عن أول لقاء جمعه بالشيخ عبدالواحد يحجى» وترجم بعض 
مقالاته» ونما ذكره عنه قوله: [ولا يتأتى أن نترك المجال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه عن الشيخ» لقد كتبنا عنه في 
الكتيب الذي نشرناه بعنوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: (أمّا الذي كان إسلامه ثورة كبرى هزت ضمائر الكثيرين من ذوي 
البصائر الطاهرةء فاقتدوا به واعتنقوا الإسلام» وكونوا جماعات مؤمنة مخلصة» تعبد الله على يقين قي معاقل الكاثوليكية في 
فرنساء وني سويسراء فهو العام الفيلسوف الحكيم الصوق (رينيه جينو) الذي يدوي امه قي أوروبا قاطبة» وني أمريكاء والذي 
يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثيقاً بالدراسات الفلسفية الدينية في أوروباء أو ق امريكا. 


فلم يجد-بعد دراسة عميقة-سوى القرآن» فهو الكتاب الوحيد الذي ل ينله التحريف ولا التبديل لأنٌ الله تكفل بحفظه» 
وحفظ جقيقة إن حن رلا الذْكْر وإ لَه لحافظودً [الحجر 9]. لم جد سوى القرآن نصاً مقدساً صحيحاًء فاعتصم به 
وسار تحت لوائه» فغمره الأمن النفساني ق رحاب الفرقان. ومؤلفاته كثيرة مشهورة من بينها كتاب (أزمة العام الجحديث) بين 
فيه الانحراف المائل الذي تسير فيه أوروبا الآن» والضلال للمبين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. أَمّا كتابه (الشرق 
والغرب) فهو من الكتب الخالدة التي تجعل كل شرقي يفخر بشرقيته» وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبيناً أصالته قي الحضارة» 
وموه في التفكير» وإنسانيته التي لا تقاس ما سالرت رهه واه للنفا وغر ا الاي هف خا وط 
المؤسس على المادية والاستغلالء ومظهراً في كل صفحة من صفحاته نبل الشرقيين وعمقهم وفهمهم الأمور فهماً يتفق مع 
الفضيلة ومع ك المبادئ الإنسانية. 


وقد كتبنا عنه تقريراً لإحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به ننشره فيما يلي: (رينيه جينو: من الشخصيات التي أخذت مكاها 
في التاريخ» يضعه المسلم بجوار الإمام الغزالي وأمثاله» ويضعه غير المسلمون بجوار أفلوطين صاحب الأفلاطونية الحديثة وأمثاله» 
وإذا كان الشخص ف بيتنا الحالية لا يقدر التقدير الذي يستحقه إلا بعد وفاته» فقد کان من حَسَّن حظ (رينيه جينو) أنه 
در اثناء حياته» وقدر بعد وفاته. أمّا في أثناء حياته فكان أول تقدير له أن حرمت الكنيسة قراءة كتبه» والكنيسة لا تفعل 
هذا إلا مع كبار المفكرين الذين تخشى خطرهم» وقد وضعته بذلك بجوار عباقرة الفكر الذين اتخذت جاههم نفس المسلك» 
ولکتها رات في (رینیه جینو) خطراً یکبر کل خطر سابق» فحرمت حق الحديث عنه. وإذا کان هذا تقدیراً سلبیاً له قیمته» 
فهناك التقدير الإيجابي الذي لا يقل قي أهيته عن التقدير السلي» فهناك هؤلاء الذين استجابوا لدعوة (رينيه جينو) فألفوا 
جمعيات في جميع العواصم الكبرى قي العام» وعلى الخصوص ني سويسرا وني فرنسا؛ والمكونون هذه الجمعيات احتذوا حذو 
(رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام ديناًء والطهارة والإخلاص وطاعة الله شعارًا وديدناً» ويكونون وسط هذه المادية السابغة» وهذه 
الشهوات المتغلبة واحات جيلة» يلجا إليها كل من اراد الطهر والطمأنينة. ومن التقدير الإيجابي أيضاً أن كتبه رغم ترم 
الكنيسة لقراء تا قد انتشرت قي جميع أرجاء العالم» وطبعت للمرة بعد الأخرى» وترجم الكثير منها إلى جيع اللغات الحية 
الناهضة»ء ما عدا العربية للأسف الشديد. ومن الطريف أن بعض الكتب ترجم إلى لغة المند الصينية» ووضعت كشرح للوصية 
الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما)» ولم يكن يوجد تي الغرب شخص متخصص في تاريخ الأديان إلا وهو على علم بآراء 
(رينيه جينو). كل هذا التقدير في حياته» أمّا بعد نماته فقد زاد هذا التقدير: لقد كتبت عنه جميع صحف العالم» ومنها بعض 
الصحف المصرية العربية» كالمصور مثا الذي كتب عنه قي استفاضة»ء والصحف الإفرنجية أيضاً» كمجلة (ايجيبت نوفال) 
التي أخذت تکتب عنه عدة أسابيع» ثم اخذت تکتب عنه کل عام تي دذکری وفاته. 


وقد خصصت له مجلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة محترمة» عدداً ضخماً كتب فيه كبار الكتاب الشرقيين والغربيين» وافتتحته 
بتقدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لرينيه جينو وقوله في صراحة لا لبس فيها: (أنٌ آراء رينيه جينو لا تنقض)» 
وخصصت نجلة (ايتود ترا ديسيونال) وهي الجلة التي تعتبر في الغرب كله لسان التصوف الصحيح» عدداً ضخماً من اعدادها 
N E‏ 


نشا (رينيه جينو) ي فرنسا من أسرة كاثوليكية ثرية حافظة» نشا مرهف الشعور» مرهف الوجدان» متجهاً بطبيعته إلى التفكير 
العميق والأمحاث الدقيقة» وهاله حینما نضصج تفکیره ما عليه قومه من الضلال» فأ خذ ییحث ق جد عن الحقيقة» ولکن ين 
هي؟ أف الشرق ام في الغرب؟ وهل هي قي السماء ام في الأرض؟ 

اين الحقيقة؟ سؤال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه» كما وجهه من قبل إلى نفسه» الإمام امحاسبي» والإمام الغزالي» والإمام حيي 
الدين ابن عربي» وكما وجهه قبلهم عشرات من المفكرين الذين أبوا أن يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأت فترة الشك والحيرة 


والألم اليمض» ثم يأ عون الله وكان عون الله بالنسبة لرينيه جينو آن جرته أشعة الإسلام الخالدة» وغمره ضياؤه الباهر» 
فاعتنقه» وتسمي باسم الشيخ عبد الواحد يحيي» وأصبح جندياً من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 


ومن أمثلة ذلك ما كتبه في كتاب (رمزية الصليب) تفنيداً للفرية التي تقول: (إدّ الإسلام انتشر بالسيف)» ومن أمثلة ذلك 
أيضاً ما كتبه قي العدد الخاص الذي أصدرته مجلة (كاييه دي سود) في عددها الخاص بالإسلام والغرب دفاعاً عن الروحانية 
الإسلامية. لقد أنكر الغربيون روحانية الإسلام» أو قللوا من شأخاء وأشادوا بروحانية المسيحية واكبروا من شأخاء ووضعوا 
التصوف المسيحي في أسمى مكانة» وقللوا من شأن التصوف الإسلامي. 


< الشيخ عبد الواحد يجيي ا مو التصوف الإسلامي وروعته» وقارن بینه وبين ما يسمونه بالتصوف اللسيحي أو 
(الميستيسيسم)» وانتهى بأد هذا الميستيسيسم لا يمكنه أن يبلغ ولا عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من مو» ومن جلال. 


على أن الشيخ عبد الواحد يحيى لم يشد بالإسلام فحسب» وإتمّا أشاد قي جميع كتبه» وني مواضيع لا يأني عليها حصر 
بالشرق» م خصص كتابة ضخمة بعنوان: (الشرق والغرب) تزيل قراءته عن نفس كل شرقي مركب النقص الذي غرسه 
الاستعمار قي نفوس الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد دأب الاستعمار على أن يغرس قي نفوس الشرقيين أخم أقل حضارة» 
بل أقل إنسانية من الغربيين. وأتى الشيخ عبد الواحد فقلب الأوضاع رأساً على عقب» وبين الشرقيين قيمتهم» وأكم منبع 
النور والمداية» ومشرق الوحي والإلمام. إذّ كل شرقي يفخر بشرقيته بمجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً يشيد بالشرق 
على الأسلوب الصحفي»› أ على الطريق الإنشائية وإتما هو كتاب علمي بأدق المعاني لكلمة علم» وهذا وحده يكفي لأن 
يقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعترافاً منهم بال جميل» والله الموفق]. 


ثانياًء تاليف الشيخ عبد الواحد جى 
(مقال لمترجم الكتاب عبد الباقي مفتاح) 


تتمثل مؤلفات الشيخ عبد الواحد يحيي قي 27 كتاباً باللغة الفرنسية» ترجم اكثرها إلى العديد من اللغات» كما تشمل عددا 
هائلا من المقالات والتعليقات والرسائل» الكثير منها لا يزال مخطوطاًء وهي تعليقاته على كتب صدرت خلال حياته أو على 
مقالات وبحوث نشرت قي امجحلات. وقد جمع كثير منها في كتب نشرت بعد وفاته. وأمّا رسائله فقد كان يتحاور من خلاما 
مع المنقفين والباحثين في ميادين التراث الديني والعرفاني والمفاهيم الصوفية والتربية الروحية والاججاهات الفكرية المعاصرة؛ وقي 
أغلبها أجوبة على تساۇلاقم› وتقويم لمعلوماقم» وتصحيح لمفاهيمهم. و یکتب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام والتصوف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة بحوث» مع كثير من الإشارات المادفة والملاحظات والتنبيهات القصيرة الصائبة حول 
الدين الإسلامي وحقائقه الصوفية» بثها ق ثنايا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهوده على توضيح الأسس الأصلية 
والمبادئ الكلية للحقائق الإلمية والمعارف اليتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية الروحية التي توصل صاحبها إلى التحقق بالكمال. 
كما كرر في كل مباحثه أن لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات إلا بالعودة إلى الدين الإلمي القيم الخالدء وأ الإنسان لا يتحقق 
با لمعرفة الصحيحة وولاية الرمان الكاملة إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 


وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقة» وانتقاد في غاية الصرامة لكل تيارات الحداثة المناقضة للدين 
الإلهي وللبابه المتمثل ف العرفان الصوق» كما هاجم بكل قوة» وبدون أدن تنازل» كل المفاهيم الدجالية المضادة لتعاليم رسل 
الله تعالى» وأعلن حرباً على المدارس التي تروج للروحنة الزائفة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الجاد الصادق لكتبه من المثقفين الغربيين» يجد نفسه منساقاً تلقائياً من أعماقه إلى التعرف على الإسلام واعتناقه 
اقتداء بالمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنة» وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن طالعوا تاليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم» 
خصوصاً الشيخ الجليل العارف مصطفى فالسان (1974-1907) ونجله محمد فالسان وتلاميذه من أمثال عبد الله شود 
كيفيكز وداود كريل وعبد الرزاق جليس وعبد الله بونو وغيرهم» وجهوا تلك المبادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد 
الواحد» توجيهاً إسلامياً أصيلاً في إطار التصوف الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجميع حقائق الشرائع 
السابقة لاستمداده من كتاب الله القرآن العزيز ال جامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. أَمّا أهم اور مواضيع كتب الشيخ 
عبد الواحد جى فهي ستة» وتتوزع حوها مختلف كتبه التالية: 


(أ) حور العرفان الإهي اليتافيزيقي 


1- )1931( رمزية الصليب‎ 
Le symbolisme de la croix 


هذا الكتاب يتألف من مقدمة وثلاثين فصلا كتبه الشيخ عبد الواحد يحيى سنة 1931 وهي السنة التي استقر فيها الشيخ 
بالقاهرة حقى آخر حياته سنة 1951 كتبه إثر وفاة شيخه ف الطريق الصوق: عبد الرحمن عليش الذي كان أحد أئمة العلم 
في الأزهر وإمام الطريقة الشاذلية ومفتياً للمالكية في مصر؛ وإليه أهدى الشيخ عبد الواحد كتابه هذا بمذه العبارة: (إلى 
الذكرى المقدسة» ذكرى الشيخ عبد الرمن عليش الكبيرء المالكي» المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب). ولعل 
هذه الفكرة تتمغل قي المقولة الق ذكرها في ثنايا الكتاب» ومعناها: "إن كان للمسيحيين شكل الصليب» فللمسلمين حقيقته 


التوحيدية". وبالفعل فهذا الكتاب» رغم ما قد يوحي به عنوانه» يتميّر بطابع إسلامي جلي» أكثر وأوضح من كتبه الأخرى» 
من حيث عمق المفاهيم المتعلقة بالتوحيد خصوصا؛ وفيه يتضح أن رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحية» بل تتميز 
بوسع انتشارهاء» حت لا يكاد يخلو منها تراث عرفاني أصيل عبر العصورء إا أساساً تدل على التحقق برتبة الإنسان 
الكامل» التي هي عبارة عن جمعية كل المستويات الأفقية الإمكانية المنفعلة مع كل المدارج العمودية الوجوبية الفاعلة» عروجاً 
ورجوعاً قي النقطة الأصلية مركز التجلي الذاقٍ الأكمل؛ أو بعبارة أخرى التحقق الذات بالأسماء الحسنى بتجلياتما الفاعلة في 
مرایا. 


حضرات العبودية المنفعلة. تم يوضح الشيخ امعان المرتبطة بهذا المفهوم» مع بسطه لرمزية الصليب المعقوف الذي يدل على 
فعل المبدأً المركزي قي تدبير العام وتحريكه؛ ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى التي أصلها ثابت وفروعها قي السماء تؤتي أكلها 
كل حين بإذن راء وهي كلمة الله الطيبة» وهي إحدى رموز الإنسان الكامل» وني مركزها حضرة الرضوان. ومن مميزات هذا 
الكتاب بيانه آن استنباط اسرار الوجود من رمزية الصليب تساعد على عرض أسس المعرفة لميتافيزيقية والسلوك الروحي 
بأسلوب قريب من المنطق الرياضي المندسي. 


وقي الفصل الرابع من هذا الكتاب ببيّن الشيخ أنه يكن اعتبار نقطة تقاطع خط الإسراء الأفقي وخط العراج العمودي 
كمسقط لاط ثالث عمودي على سطح الصليب» وبذلك يصبح الصليب ذا ثلاثة أبعاد» مستوعباً للمكان بجهاته الستة» 
وللزمان بأيام الخلق الستة» وسابعها ني نقطة الدعومة أو يوم الخلود؛ كما ثل مركزه نقطة الاعتدال الثابتة قي الآن الدائي 
وهي التي تبرز منها تحليات الشؤون الإمية في دوائر الأزمنة والأمكنة» وفق كل بُعٍْ ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وخلال 
ذلك العرض يبه الشيخ إلى دلالات أخرى للصليب» كازدواجية الجلال وا جمالء والمطلق والمقيّد» وكيف تتكامل المتقابلات 
المنبثقة من نقطة الالتقاء المركزية الذاتية الثابتة في نفسها الحركة لغيرهاء ومن تلك المتقابلات: الفرع العمودي الصاعد ق معارج 
عليين حيث أغصان شجرة طوبى الجنانية المسقية مياه التسنيم العلوية» وعكسه الفرع المابط قي دركات سجين حيث جذور 
شجرة الزقوم المسقية مياه الحميم السفلية» والخط الأفقي للصليب ف هذه الرمزية بشير إلى البرزخ الفاصل بين عام اليمين وبين 
عام الشمال» أي سور الأعراف حيث حوض مياه الحياة الذي تتحول فيه النشأة الجهنمية العنصرية الكثيفة إلى نشأة جنائية 
لطيفة خالدة. 


ثم تطرّق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالمفهوم الأوسع» أي الحرب التي تنشأً من تنازع المتقابلات المتعاكسة» والجهاد 
الضروري للرجوع من كئثرة التشتيت والتفرقة إلى وحدة التكامل والانسجام» فالجهاد الأكبر هوى النفس يثمر تحقيق سلام 
الطمأنينة والرضا. 


ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإلمية في مختلف مستويات المرايا الخلقية عبر مراتب الوجود» وتعرض لرمزية النسيج مبيناً أن 
الأعيان الثابتة ازليا قي العلم الإلهي القدي» تظهر قي وجودها العيني» بتقاطع الخيطين المتعامدين: خيط السدي الوجوبي 
العمودي مع خيط الطعمة الإمكان الأفقي» وأن مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العنكبوت بيتها 
من مادة نفسها. 


م تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصّوّر» المعبر عنه بالخلق الجديدء وما يترتب عليه من استحالة إمكانية التناسخ 
فى الوجود كما تتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 


وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة منزلة مطلق الذات» وما يظهر عن النقطة من 
صور فضائية وأشكال مقيدة هو بنزلة التعينات الإمكانية» وأتبع ذلك بذكر شجرة النور كرمز لتثنية النقطة الوجودية» أي 


لظهور صورتا قي مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المخفي فيهاء بظهور صور التقييد الإمكانية الحادثة المتجددة في 
كل آن» رغم ثبوت أعيانا تي حضرة القدم» حيث أن الكمال يستلزم جمع كل الأضداد قي النقطة الأصلية الجامعة للحدوث 
والقدم» أي القيود والإطلاق› والمستوعبة ي وحدقا لکل كثرة. 


2- )1931( مراتب الوجود المتعددة‎ 
Les états multiples de 1'Etre 


يتألف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلاً ي 106 صفحة» وهو أعمق كتب الشيخ فيما يتعلق بالمعرفة الإية والوجودية» 
وفيه بيان دقيق للحقائق المتعلقة بوحدة الوجودء لا بمعناها الفلسفى الذي لا يميز بين الخالق والمخلوق» ولا بين الوجود الواحد 
والموجودات المتكاثرةء ولا بين الظاهر والمظاهر» ولا بضلالات الاتحاد والحلولء بل وحدة الوجود يمعناها الإسلامي الأصيل 
من توحيد الأفعال من حيث قوله تعالى: وة حَلَقَكم وما تَعْمَلونَ 4 [الصافات 96]» وتوحيد الصفات من حيث: «[هُو 
آلأؤل وال خن اله وألبًاطر [الحديد 3]» وتوحيد الذات من حيث: اينما ولوا َه وَجُهُ أله [البقرة 115]. 


فمدار هذا الكتاب حول تحليات الوجود الذاتي الحق في الشؤون الإلمية ومظاهرها الكونية عبر مراتب الوجود» خصوصاً المظهر 
الإنساني الجامع الكامل» علماً بأ تلك الشؤون والتجليات والمراتب متكاففة من حيث الجمع الذاق» وتتفاوت درجاتما من 
حيث الفرق الأسمائى. 


والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب والإمكان» ثم التميز بين الممكن القابل للظهورء والممكن الذي لا 
يقبل الظهور» م التمييز بين التعيين الذاتي الذي هو مبدا كل تحل» واللاتعين الذي لا يعني العدم» مثلما أن الصفر ضروري 
في الأعداد حتى يتميز الموجب من السالب» فاللاتعين هو بنزلة الصفر المتيافيزيقي. وقي الفصول الأخرى وضح الشيخ مسائل 
تحليات الوحدة الذاتية المطلقة ق الكثرة الأممائية ومظاهرها الخلقية المقيدة» وعلاقة ذلك بوعى الإنسان من حيث إنيته الفردية 
كقبس من العقل الكلي وظهورها المتكثر قي الملكات النفسية والعقلية ني اليقظة والمنام؛ 0 الشيخ إلى المضاهاة بين 
وحدة تلك الملكات قي الإنية رغم تكاثر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكلام قي مفهوم المعرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق 
بالوحدة الذاتية. 


- )1939( لميتافيزيقا الشرقية‎ 
La metaphysique orientale 


هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة ألقاها الشيخ في جامعة ا عرض فيها الشروط 
اكتساب الوسائل المفضية إلى التحقق بحقائق العلم املقدس ا غو ا رانا مع n‏ بنبذ ی الأخطاء 
والمغالطات الشائعة ف الفكر الغربي الحديث» وحث الطالب المتطلع إلى المعرفة على أن يبحث عن الظروف الملائمة التي 
تساعده على السلوك وفق الدين القيم تي وسط متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 


مبادئ حساب القادير اللامتناهية في الصغر (1946) - 
Principes du calcul infinitésimal‏ 


يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تميز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين» وهو ما يجهله الكثير من 
علماء الرياضيات في هذا العصر» وكذلك أدعياء العلم المتيافيزيقي» حيث لا يتحرجون من اعتبار تعدد اللامتناهيات» وهو ما 
يتناقض مع إطلاق اللاعدود وكماله. ثم يوضح الشيخ الدلالات الأصلية لبعض المفاهيم الرياضية كعملية التكامل أو العبور 
إلى النهايات مبيناً ما يضاهيها قي الميدان الميتافيزيقي» وهذا مثال يوحي بمدى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية 
وبين حقائق العلم الرباني التراثي الأصيل» وأنٌ هذا الأخير ثل قاعدة انطلاق اكتساب المعارف الميتافيزيقية ولو على الصعيد 
النظري» والجدير بالملاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حت وإن كان عدي المعرفة بالرياضيات» يمكن له أن يستفيد من الفصول 
الأولى» مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات المامة الأخرى. 


5- )1962( رموز العلم المقغدس‎ 
Les Symboles de la science Sacrée 


بحق يعتبر هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد يحيي من أهم وأنفس المراجع في علم مقارنة الأديان والتراثيات الروحية من خلال 
الفحص العميق لرموزها المشتركة» وهو ايضا مدخل متاز لجملة من المفاهيم الأساسية المتعلقة بالتربية الروحية والعرفانية التي 
تشترك في جوهرها الواحد وق هدفها الواحد كل المدارس التربوية الأصيلة حى إن اختلفت كيفيات التعبير عنه وتنوعت 
مسالك البلوغ إليه. 


ويتألف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبد الواحد ما بين 1925 و1950 في مجلتين كانتا تصدران قي فرنسا ها: 
(ريكنابيت 88131٤‏ ۸) و(برقع إيزيس) التي تحول عنوانا سنة 1936 إلى (دراسات تراثية)؛ والجامع هذه المقالات 
ومرتب تسلسلها وناشرها سنة 1962 هو الصاحب الوقي للشيخ عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان 
(1907-1974). وقي كل مقالة بيان لدلالات رمز معين تشترك فيه العديد من الملل والديانات والمذاهب التراثية الموصولة 
بالوحي الإلهي» كرمز الكهف ورمز الجبل ورمز الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحة» وغير ذلك من المفاهيم المتعلقة 
بالفن المعماري المقدس او البروج الفلكية وايئة الكونية» أو الدلالات العرفانية للأعداد والحروف كحرف (نون) وحرف 
(قاف). وقي نايا هذه المقالات والتهميشات التابعة ها توجد توضيحات هامة جدا للكثير من المصطلحات والإشارات 
الرمزية الخاصة بالميدان الميتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرة» يبين الشيخ أن الرموز ليست مرد مصطلاحات 
وضعية متوجهة لنخبة اجتماعية أو عرقية» وإما هي نماذج ومثل لحقائق تفتح آفاق الوعي اليقظ على الآفاق المقدسة للمراتب 
العلوية لأكا بارزة من حضرة الغيب العلوي. 


(ب) حور السلوك الروحي والتحقق العرفاني 


نظرات في التربية الروحية (1946) -6 
Apercus sur l'initiation‏ 
يتألف هذا الكتاب من 48 مقالة» وفيها توضيحات دقيقة عميقة لمختلف أوجه ما ينبغي للسالك في مدارج التربية الروحية 
أن يتحقق به ويستوعبه» أو أن يلغيه ويتجنبه. وفيها ايضا توضيح للفوارق بين التصوف والرهبانية المسيحية» وبين السلوك 
الروحى والزهد» وبين العارف والناسك» وكذلك معرفة الأخطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيفة 


خصوصا في الغرب. وهي تتضمن تفصيلا للمبادئ الأساسية التي ينبني عليها السلوك السليم مثل ضرورة الالتزام بالشريعة 
ظاهرا وباطناء وصحبة الشيخ القدوة المربي الحي» والولادة الثانية قي عام الملكوت» وعدم الالتفات إلى الخوارق والكرامات» 
وضرورة التمييز بين الحالين النفساف والروحان» وبيان الفرق بين الفتح قي الأسرار الصغرى والفتح ف الأسرار الكبرى والفتح 
الأكبر بالرسوخ قي المعرفة والولاية الكاملة» والمؤهلات الصحيحة للقيام بوظيفة التربية الروحية. 


التربية والتحقق الروحي: تصحيح الفاهيم (1952) -7 


Initiation et réalisation spirituelle 


يتألف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة أو مفصلة لما كتبه قي كتابه الآخر (نظرات فى التربية الروحية)ء أي أكّا 
موضحة لأهم المفاهيم المتعلقة بالسلوك» ومن بينها إزاحة الالتباسات الكثيرة المتعلقة بالفهم الصحيح لحقيقة التربية الروحية 
العرفانية ومناهج ومراحل الترقي فيها وغاياتماء وكذلك الشعائر التعبدية الصحيحة في مقابل الطقوس الزائفة» وفضح أدعياء 
المشيخة والدجالين بتحديد الدور المنوط بشيخ التربية الحقيقي وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات أولياء الله 
العارفين أهل الجمع والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه أهل الرياضات النفسية» وضرورة 
التمييز الواضح بين الجالين النفسي والروحي. وني هذا الكتاب وصفة حقيقية تمكن من رصد النماذج الدجالية للمتظاهرين 
بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو الواهمة؛ وفيه أيضا بحوث في غاية العمق كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقيةء 
وعلاقات الروح بالجسم» ومعنى العروج والتحقق بالكمال العرفاني ثم الرجوع للخلق بالحق وعلاقته بالتضحية. ومن جانب 
آخر» يعتبر هذان الكتابان بحق - كغالب كتب الشيخ عبد الواحد الأخرى - من أنفس ما ألف كمدخل لعلم مقارنة 
الأديان الأصيل وبالاًخص العرفان الصوق المقارن. 


وهذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما ماثلة لما هو مبسوط قي كتب التصوف الإسلامي. 
وهذان الكتابان لا غنى عنهما لمن طلب السلوك السليم الأصيل في العام الغربي. 


(ج) حور الدراسات الدينية والترائية 


مدخل عام إلى دراسة العقائد الهندوسية (1921) -8 
Introduction Générale aux doctrines hindous‏ 


يتألف هذا الكتاب من مقدمة و38 فصلاً (317 صفحة)» وهو يلخص النظريات العرفانية الأساسية التي فصلها الشيخ ي 
مؤلفاته الأخرى» وكان ف الأصل مشروع أطروحة لنيل شهادة الدكتوراه» فرفض لا لضعفه بل بالعكس لما كان يخشى أن يثير 
من ردود فعل ني الأوساط الجامعية وغيرهاء لأنّه يمثل ثورة فكرية قاصمة لأهم الا تجحاهات الفكرية في دراسة الأديان كما 
كانت رائجة ق الغرب قي مطلع القرن العشرين. وقي هذا الكتاب بدأ الشيخ دعوته» التي كررها قي كتبه اللاحقة» إلى ضرورة 
اقتراب الغرب من الحكمة الشرقية لتقويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي أفرزته الحضارة المادية» ويهاجم الشيخ مسخ 
الحقائق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بعمى البصيرة وبالعجز الروحي 
الذي يعانونه بحيث يريدون حصر الحقائق الإلمية والغيبية قي الأشكال التافهة لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من 
أهوائهم وعواطفهم» وذلك بعيدا عن صدق الطلب اللازم لطالب سبيل الواحد الأحد. وقي هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم 


أسس عقائد للملة المندوسية الأصيلة» وهي مطابقة من حيث جوهرها لأسس الدين الإلمي الواحد الخالد» وإن اختلفت 
اشكال التعبير عن تلك الأسس باختلاف اللغات والشرائع» والركن الأول لجميعها هو: لا إله إلا الله الواحد الأحد ليس 
کمغله شيءِ وهو السميع البصير ل رب سواه ولا معبود بحق إلا هو له الأسماء الجسنى ذو الجلال والإکرام. 


9- )1925( الإنسان وصيرورته وفق تعاليم الفيدنتا‎ 
L'homme et son devenir selon le Védanta 


يتألف هذا الكتاب من مقدمة و24 باباً (206 صفحة)» وهو يتناول تكوين الإنسان الآدمى ومراحل أطواره ومصيره بعد 
اموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا الملخص للب التراث المندوسي الأصيل» ومن ذلك ا ربط الأحوال الواردة على 
الإنسان بالمبداً العلوي الأصلى» فهى مظاهر متعددة لوحدته الثابتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر للهوية الحقة والإنية 
المطلقة الأصلية التي لا ا قیام للإنبات الفردية إلا بماء وبالتأمل ف المضاهاة بين العالمين الصغير والكبير أي الإنسان 
والكون» وبين ارتباط الألوهية بتجلياتاء حكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي يتمثل تي عروج النفس بعد انعتاقها من 
سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 


وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي التطبيقي الظاهري عن الجانب النظري 
والوجداني الباطني» وأشار أيضاً إلى عدم كفاءة اللغات الغربية للتعبير الصحيح عن حقائق المعرفة السامية كما تعبر عنها 
اللغات المقدسة التي نزل مھا الوحي الإهي» م یستلزم استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه بامصطلحات 
المألوفة. 


وينبه الشيخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في الوعي وفي الحس» وذلك لا ثل إلا 
نسبة ضئيلة دنيا من مجموع طاقاتاء ومظهرا ضيقا جداً من رحابة إمكانياتا. ثم إن مجموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما 
هي إلا مظهر جزئي بسيط للإنية الحقية الذاتية الثابتة المطلقة للذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصيرء إذ كل ما سواها 
لا بمكن أن يعتبر وجوداً حقيقياًء وني هذا الكتاب بيان لمراكز الطاقة الروحانية في الإنسان ورقائقها التي تتعش بذكر الله تعالى 
كالزرع المبارك الذي يخرج شطأه من بذرة أد من السمسمة إلى أن تمتد فروعها في السماء توتي أكلها العرفاني كل حين 
بإذن رها» عند تحقق صاحبها مقامات السلوك المعراجى فناء وبقاء إلى أن يتمكن في الكمال» وتسفر شمسه فيه عن الإنسان 
الكامل الخليفة الجامع. 


وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من المصطلحات السنسكريتية - لغة المندوس - ولطبيعة البحث 
المتعمق قي ميدان ما وراء الطبيعة. 


10- )1946( الثلاثية الكبرى‎ 
La grande 'Triade 


يحتوي هذا الكتاب على مقدمة و26 فصلاً (212 صفحة)» وهو يتناول الرمز المثلشي ودلالاته العرفانية وفق تعاليم تراث 


الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الغلاثية الأساسية: السماء والأرض والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الحق 
والخلق والواسطة» أو الإطلاق والتقييد والبرزخ الجامع ضمماء وقي هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جاني الملة الصينية 


الأصيلة: جانب السلوك الروحي والمعرفة الإمية كما هي ف مدارس علم الباطن المنبثقة من (الطاوية)» وجانب السلوك 
الظاهري والاجتماعي والمعرفة الشرعية كما هي في مدارس علم الظاهر المنبثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك عبر 
مدارج العلم الباطن» وهو المخصوص بقلة من المصطفين الأخبار» يتم بعد نيل الفتح الصغير برجوع العبد إلى أصل فطرته 
الحقيقيةء ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن بحقيقة الكمال بعد نيله الفتح الكبير عند وان إل رَبك الْمَُهّى4 
[النجم 42]. هذا وف كتابه (التصوف الإسلامي والطاوية) معلومات اخرى مكملة هذا الكتاب. 


نظرات على علم الباطن المسيحي (1954) -11 


Apercus sur l'ésotérisme chrétien 


يتألف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة)» يجيب فيها الشيخ عن بعض أسغلة القراء حول مسائل تتعلق 
بعلم الباطن المسيحي» كما يشمل تعقيبات الشيخ على الأخطاء الموجودة في بعض المؤلفات حول هذا الموضوع» وهو ثالث 
تأليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد وكتابه العلم الباطن لدانتي. وهذه المقالات تدرس تنظيمات كانت 
تحتضن تي باطنها مناهج سلوكية صوفية وعرفانية خلال القرون الوسطى في أوروبا تحت غطاء المسيحية الرمية الشائعة» 
كالتنظيم المسمى بتنظيم الميكل وتنظيم اوفياء الحبة وتنظيم فرسان الكأس المقدسة. وف بداية الكتاب تكلم الشيخ حول 
موضوعين» يتعلق الأول بأهية اللغة العبرية قي الملة المسيحية» ويتعلق الثاني بتمحور المسيحية الأصيلة حول قطبين: القطب 
الشرعي الظاهري العام والقطب السلوكي الباطني الخاص. 


12- )1968( دراسات حول المندوسية‎ 
Etudes sur I'hindouisme 


يتألف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على بحوث صدر معظمها في مجلة "برقع إيزيس" ومجلة "دراسات تراثية". 
والمفاهيم التي تطرق إليها تتميز بعموم أبعادهاء وحقى إن تعلقت جخصوص التراث المندوسي قي مجالات المعرفة والحقائق الغيبية 
فهي لا تتنافي مع إمكانية تطبيقها على اشكال اخرى من التراث المعرق ب الملل والأديان الأخرى ذات الأصل الإهي. 
ويصحح الشيخ في تلك المقالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحثين المعاصرين» وعيز مو 
المشاهدة في مقام الإإحسان والاجتباء الرباني عن أعمال المجاهدة قي مقام الإيمان» كما يميز بين علوم المعرفة وأعمال المعاملة» 
ويوضح علاقات الموية بالإنيةء وينبه إلى مبررات وجود النظام الطبقي ني امجتمعات الترائية كوضع يعكس ما عليه 
الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف والتفاضل» لا لاكتساب امتيازات مادية واجتماعية» بل لكسب مراتب 
روحية ومدارج عرفانية» وتعرض الشيخ أيضاً إلى ميزات بعض الاتجاهات في المذاهب المندوسية مثل مذهب التانتاريزم وما 
يظهر عند بعض سالكيه من ظواهر خارقة للعوائد. 


لحات حول التصوف الإسلامي وعلم الباطن في الملة الصينية الطاوية (1973) -13 
Esotérismei slamique et taoisme‏ 


القسم الأول من هذا الكتاب يتألف من مقالات حول مسائل في التصوف الإسلامي أوما: المبادئ العامة الأساسية 
للتصوف وانه ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الجاهلون بل منبعه الأصيل هو القرآن وسنة رسول الله (ص)ء ثم تطرق في 
كل مقال إلى مسألة معينة من المسائل التالية: القشر واللب ني الميدان العرفاني -حقيقة التوحيد- رمزية اليد - الفقر إلى الله 
تعالى - الروح - علم أسرار الحروف واعدادها في اللغة العربية - التجلي والخلق - آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 


اما القسم الثاني من الكتاب ففيه بحث طويل عميق واضح حول مميزات الملة الصينية الأصيلة بجانبيها العام المتمثل في الشريعة 
والمؤطر يي تعاليم كنفوشيوس ومدرسته» والخاص المتمثل يي السلوك الروحي والتحقق العرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم 
أقطاجا مثل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس قبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتمل على تعليقات 
للمؤلف على عدة تاليف فيها دراسات حول التصوف الإسلامي وحول الملة الصينية. 


(د) حور دراسات حول شخصيات ومذاهب ومفاهيم تراثية 


14- )1925( باطنية دانتي‎ 
I'Esotérisme de Dante 


الأديب الشاعر دانتي (1321-1265م) هو أحد مشاهير علماء الدين بايطاليا قي القرن السابع الهجري» ويكشف الشيخ 
عبد الواحد حى بأن هذا الحكيم كان متضلعاً في علوم الباطن حسب ما هو مستبطن في كتابه الشهير "الكوميديا الإهية" 
وأيضاً في كتابه الحياة الجديدة. ويؤكد الشيخ أن دانتي كان أحد رؤساء تنظيم سري يدعي "العقد المقدس" مرتبط بتنظيم 
الميكل الذي كان يمثل تحت غطاء الحروب الصليبية وحاية المسيحية ني فلسطين والشام» حلقة وصل بين دوائر الولاية في 
العام الإسلامي وعام الولاية الخفي ق أوروبا خلال القرون الوسطى. وقي الكتاب مقارنة لما فصله دانتي حول مراتب الوجود 
والنشأة لكونية وترتيبها من سجين بأسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مروراً بسور الأعراف» وبين رحلة الإسراء وا معراج 
لني الخاتم سيدنا محمد ب والمعارج الروحية للأولياء كما هي مفصلة في مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي 
توي سنة 638ه اي 80 سنة قبل أن ينهي دانتي "الكوميديا الإمية". وتعرض الشيخ في بحثه هذا إلى رمزية الأعداد 
والحروف في المعارف الصوفية» وقي النهاية نبه إلى أن ظهور دانتي بالكوميديا الإلمية في عصره مرتبط بدقة بالخصائص المميزة 
لكل مرحلة من مراحل الأدوار الزمنية التي تحتازها البشرية. ٠‏ 


15- )1927( مليك العام‎ 
Le Roi du monde 


أثار هذا الكتاب جدلاً كثيراً ني الأوساط للمهتمة بالتراث الروحي» وفيه يبن الشيخ وجود نمملكة للولاية ق عام الإنسان» 
سلطانما هو قطب الزمان» وحكامها بمختلف طبقاتم هم أولياء الرمان» ونوابجم موزعون داخل كل الشعوب والأمم» وهي 
مملكة القلوب والأرواح حسب مقاماتا عند رها وتحققها بالمعرفة الإمية» وهي المركز الثابت الذي عليه مدار اطوار الحضارات 
الإنسانية من بدء الخليقة إلى آخر الزمان» وإن كان أشخاص هذه المملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فآثارهم في غاية 
الظهور والجلاءء ولبيان ذلك استعمل الشيخ مصطلحات واسلوب یتناسبان مع عقلية الغربيين» كما استشهد معطيات من 
مصادر متنوعة للل وأديان حتلفة تشير إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالحين من حيث: ولذ كتَبنا ئي الرَبورِ من 


غد الذكر أن الأَرْضَ ينها عِبادي الصامحود )٠٠٥(‏ لد ف هذا يلعا لموم بدي )٠٠٦(‏ وما أرَسلنك إلا َه 
لم4 [الأنياء 105]. 


16- )1929( القديس برنارد‎ 
Saint Bernard 


يعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية المسيحية قي القرون الوسطى» وقد تولى رئاسة 
دير (كليرفو) بفرنسا تي سن مبكرة» وإلى جانب هذا تميز مهارته قي الدبلوماسية السياسية بحيث تمكن من جبر التصدع الذي 
حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر لملكي» كما قام بالعديد من المناظرات في مسائل العقيدة» وساهم قي إنشاء وإرساء 
جماعة: تنظيم اليكل الذي كان له دور أساسي قي وصل الروحانية الغربية بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. 
ومن خلال المسار المتميز لحياة هذا القديس أراد الشيخ عبد الواحد يجب أن يعطي نموذجاً حياً للروابط الوثيقة التي ينبغي أن 
تتحقق دائماً بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولةء أو بين عالمي التدبير الروحي 
والحكمة التفصيلية الكونية» لأن ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل أمة وازدهار كل ملة. وق هذا السياق كتب الشيخ في 
نفس السنة التي ألف فيها هذا الكتاب تاليفاً آخر فصل فيه هذا الموضوع بعمق وعنوانه السلطة الروحية والحكم الزمني. 


17- )1964( دراسات حول الماسونية الحرة وتنظيم الرفقة‎ 
Etudes sur la franc-maconnerie et le compagnonnage 


يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات مجموعة في جزأين كبيرين (أزيد من 600 
صفحة)» وهي بحوث تتعلق بهذين التنظيمين المشهورين قي الغرب. فهي موسوعة للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها 
ودلالات رموزهاء ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت منهاجاً للتربية الروحية» وأن لرموزها ومصطلحاتا دلالات عرفانيةء 
وأن جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى اليوم - بالنسبة للغرب- بذورا لتلك التربية والمعرفة رغم ضعف مستوى جل المنتسبين 
إليهاء ورغم اقتصارها على الجانب النظري فقط بعد انقطاعها منذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. واعطى للمؤلف أمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولى» كما يظهر ق مقاله حول الكلمة المفقودة والألفاظ المستعارة. 


18- )1970( فاط تراثية وأدواركونية‎ 
formes traditionnelles et cycles cosmiques 


هذا الكتاب يجمع منتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف» وقد سلط فيها الأضواء على بعض مراحل التاريخ الإنسان والأدوار 
الزمنية للحضارات وفق التعاليم المندوسية» وهي تتفق قي مجملها مع تعاليم الملل الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة 
وعجيبة» قد لا يقررها بعض علماء الآثار المعاصرين» حول التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشمالية» وللقارة الأطلسية التي 
اندثرت بخسف طوفان عام» وحول الروحانية العبرية (القبالة)» وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدانية» وتراث العلوم 
المرمسية ومدى انتشارها وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة ما فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أئمة 
التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتا. وجلة هذه البحوث تشكل لوحة مثيرة للجوانب للمقدسة قي التاريخ 


الإنساني» وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة عند الباحثين المحدثين. 


مجموعة منتخبات (1978) -19 
Melanges‏ 


يتألف من 19 مقالة تتناول مواضيع شت ابتداء من مقالة "مبدع العام" الصادرة سنة 1909 وفيها بحث حول مسألة أصل 
الشر» وانتهاء بمقالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالنسبة للعلوم التراثية الأصيلة والتي تؤكد بصفة قطعية استحالة 
التوفيق بين البحث الفكري الظاهري السطحى الحديث» وبين المعارف التراثية اليقينية. 


وينتظم هذا الكتاب في ثلاثة حاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (7 مقالات)» العلوم والفنون التراثية (4 مقالات)» وأخياً 
بحوث حول بعض الضلالات المعاصرة وانحرافات الحداثة (8 مقالات)» وف هذه المحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين 
العلوم والفنون وطبيعة كل منهاء كما توجد معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول أصل الطائفة المسيحية الأمريكية 
التي تعرف بالمرمونية» وأيضاً حول مغالطات ومتاهات ادعياء الروحنة الحديثة. 


(ه.) حور الدراسات الحضارية والنقد التشريجحي للحضارة المعاصرة 


هذا احور يشتمل على أربعة كتب كان هما الأثر البارز البالغ قي الفكر الغربي خلال القرن العشرين» وقد قلبت القناعات 
الفكرية والعقائدية للكثير من المطالعين ها فجعلتهم يعودون إلى الدين والشرائع الإفية. وني هذه الكتب تشريح في منتهى 
الدقة والعمق لأسس الحضارة الغربية المعاصرة وطابعها الدجالي الطاغوت» ولراحل تطورها السابقة واللاحقة» وفيها بيان 
لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائع السماوية» وتحطيم بلا هوادة لجميع اوثان الحداثة. 


20- )1924( الشرق والغرب‎ 
Orient & Occident 


هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة يتألف من مقدمة وقسمين: القسم الأول ق اربعة فصول تحت عنوان: الأوهام 
الغربية» والثا في أربعة فصول أيضاً تحت عنوان: إمكانية التقارب» وأخيراً خاتمة ملخصة. سعي الشيخ في هذا الكتاب إلى 
إبادة أوثان الحضارة الغربية» وإلى الإشادة بأصالة وحمو الشرائع الإلمية والمبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة تتمثل ق اللهفة 
وراء التطوّر المادي المبتور عن كل ترق روحي» وف تاليه الفكر المقطوع عن الوحي الرباني» وقي متاهات التكديس والتكاثر 
للتقنيات والعلوم المادية بدون اعتبار لأصوها العلوية» وف أخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوها العرفانية» كل 
ذلك في إطار حضارة في منتهى المشاشةء تحدق ما الأخطار الت تنشقها بنفسها كلما ازداد تطورها. ولا نجاة للغرب من 
دوامة الخواء الروحي الذي بهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم الربانية التي لا تزال حي في الشرق. ويقرّر الشيخ أن ذلك 
التقارب تعترضه عوائق صعبة» لكن لاب من تحاوزها إن أراد الغرب النجاة من مصير متعفن خطير والعودة إلى حضارة 
متوازنة. وفصّل الشيخ ما ينبغي بجحنبه في مسار تلقيح وتلاقح الغرب مع الشرق حئى تنشا الظروف اللازمة لضمان الوفاق 
والانسجام والسلام» وهذا الكتاب ميسور القراءة» وهو مكمّل للكتاب التالي "أزمة العام الحديث ". 


21- )1927( أزمة العام الحديث‎ 
La Crise du monde moderne 


ألف الشيخ هذا الكتاب عقب تأليفه "الشرق والغرب" فهما متكاملان» وفيه يشرح الشيخ كيف أن الحضارة المعاصرة 
سجنت اهلها في المادية القاتلة والشخصانية الوهمية والفردية المغرورة» لأن أصوها بترت فانفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية 
مياه التعاليم الربانية وشرائع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل ميزات العصر الحديث تحليلاً يتميز بالدقة والتناسق والموضوعية 
الصارمة» ومن خلاله بين إلى أي مدى وصل انحراف هذه الحضارة» وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقة» حيث انا 
اهتمت اساسا باستغلال ما نبذته تلك الحضارات السابقة» ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلا ق التقنيات 
المادية لا يصح أن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جمهور المفكرين الغربيينء لأنما لم تزد غالبية الناس إلا شقاء باطنياًء ولم 
تزد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الحقّ الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة إل في حضرته واتباع شريعته. 
لكن الشيخ قرر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهم» وذلك بالعودة إلى منابع التراث الروحي الأصيل 
التي لا تزال حية إلى اليوم. ويمكن بيسر قراءة هذا الكتاب وإن كان الاطلاع على كتابه (الشرق والغرب) نما يساعد على 
استیعاب کل جوانبه. 


22- )1929( السلطة الروحية والحكم الزمني‎ 
Autorité spirituelle et Pouvoir temporel 


يتألف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة)» بعدما ركز الشيخ على الميزة الأساسية للسلطة الروحية في علو 
مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في المراتب لدى كل مجتمع محافظ على الدين» عمد إلى عرض ما ينبغي أن تكون 
القداسة والثبات ني الأصالة الحافظة لكل مجتمع من التفكك والتدهور. 


واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث المندوسي والغربي قي القرون الوسطى» ويقرر أن اختلال الموازين في سلم القيم الدينية 
الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذا م يحصل التقويم السليم قي الوقت المناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشاً الفوضى بي 
العقائد والمفاهيم والأفكار والسلوكيات» وتلك هي علامة الدخول في أحلك الحقب التي تشكل المرحلة الظلامية لتاريخ 
الإنسانية» وهى المرحلة الق دخلتها البشرية المنفصلة عن أصالتها الدينية منذ قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات 
الكبرى لآخر الزمان. 


23- )1945( كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان‎ 
et les signes des temps Le Régne de la quantité 


يتألف هذا الكتاب الجليل من مقدمة وأربعين فصا وهو من أبرز مؤلفات الشيخ عبد الواحد يحيي (1951-1886) 


وأشدها إثارة» وقد كان له أثر بالغ قي فكر اجيال من العلماء والمثقفين سواء في الغرب أو ف الشرق» وجعلهم يعودون إلى 
التراث الروحي الأصيل وإلى الدين الإلمي القيم بعد أن ابتعدوا عنه» وكان - ولا يزال إلى اليوم مع كتب الشيخ الأخرى- 


سببا ف إسلام الكثير منهم. وقد شرح فيه الأسس الخاطئة والاتجاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل تطورها في 
الماضي وق المستقبل إلى آخر الزمان» وبيّن بصرامة تناقضها مع المبادئ الإلمية ومعطيات المعرفة الميتافيزيقية اليقينية. والقسم 
الأول من الكتاب وضح فيه عدة مفاهيم اساسية ف المعرفة والأخطاء الحديثة ف شأغاء كمعن الكيف والكم» وحقيقية 
التجلي والظهورء والزمان والمكان والمادة» م خصص فصوله الأخرى لتشخيص ظراهر التخريب الروحي والانحراف العقائدي 
والفكري» وقلب الحقائق ومسخ القيم قي امجتمعات المعاصرة» وهي الظواهر المميزة للمجتمع البشري في آخر الزمان كما هو 
مسجل قي كل الكتب الإمية. وف الأبواب الأخيرة تفصيل للمراحل الممهدة لظهور الدجال وهيمنته القصيرة على العام 
وملكته الزائفة ونخايتها على أيدي القوى الربانية» وأخيرا بيان المعني نماية الدنيا وقيام الساعة. 


(و) حور الردود على ضلالات ومتاهات الروحية المزيفة 


24- )1921( كتاب التيوصوفيزم قصة دين رالف‎ 
Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion 


هذا الكتاب الواسع الكثيف يتألف من مقدمة و30 فصلاً (472 صفحة)» كما يشتمل على عشرات التعليقات حول 
كتب ومقالات» وفيه دراسة دقيقة وافية لتاريخ نحلة "التيو صوفيزم" قي أواخر القرن التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه 
أيضاً تحليل لأحداث ولأشخاص كان همم تأثير ق التنظيمات السرية التي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك الفترة؛ ولا 
تزال امتدادات فروعها متغلغلة إلى اليوم في الجتمعات الغربية. وهذا الكتاب يرهن على أن التيوصوفيزم وأمثالها من النحل 
الباطلة والتنظيمات البدعية المضللة في الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإية المقدسة» وما هي إلا بؤر 
لروحنة مزيفة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات أناس متبرمين من حياة مادية 
سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإحباط. 


زيغ نحلة استحضار الأرواح (1923) -25 
L'erreur Spirite‏ 


يتألف هذا الكتاب من مقدمة و14 فصلا (406 صفحة)» وهو يتميز بالوسع والدقة في تتبع نحلة أستحضار الأرواح 
ودعاتما ونواديها وتطورهاء وهي النحلة التي يزعم دعاتا إمكانية الاتصال بأرواح الأموات قي جلسات وفق طقوس خاصة» 
وكيف أ تلك الأرواح تملي عليهم جلة من الأخبار» فبيّن الشيخ أن هذا الزعم باطل تماماً ومستحيل رغم صحة بعض 
الظواهر الغريبة التي تحدث ني تلك الجلسات والتي يعكن تفسيرها وفق معطيات معروفة ي التراث الديني والعرفان الأصيل. م 
نبه الشيخ إلى الأباطيل التي تزخر فيها مكتوبات المنتمين هذه النحلة والقي يزعمون أكَم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أخطرها 
الإبمان بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد الموت ما يناقض نصوص الكتب الإية. 


وحذر الشيخ من الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثير من يمارسون طقوس هذه النحلة» وأا وسط مكيف 
للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعياً منه للحد من انتشارها المتنامي في تلك الفترة» 
واستطاع بقوة أن يقيم الجحجج على زيغ اتباعها. 


26- )1973( کتاب تقاریر‎ 
Comptes Rendus 


يشتمل على مجموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها يدخل في سباق العلوم الخفية وتيارات الروحنة التي 
تنامت ف الغرب خلال القرن السابع وبدايات القرن العشرين» وللطعون التي وجهها الشيخ إلى المفاهيم الخاطئة والعقائد الزائغة 
قي تلك النزعات التي تصد عن الدين الإلهي القوبم» وهي طعون لم تفقد صلاحيتها إلى اليوم» ومن شأغا المساعدة على التقوم 
السديد للعديد من التيارات الفكرية والنحل الطائفية وبدعها الدجالية. وتوجد إلى جانب تلك الطعون مقالات الثناء على 
كتب الباحث ق التراث الأصيل "أناندا كوماراسوامي"» خصوصاً بحوثه حول الفن المقدس» كما توجد في القسم الثاني من 
الكتاب تعقيبات مشحونة بالحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث "بول لوكوز" قي ججلة أتلانتيس. 


27- )2002( کتاب مقالات وتقاریر‎ 
Articles et comptes rendus 


يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في مجلة "برقع إزيس" ما بين سنتي 1925 و1935 وف ججلة "دراسات 
تراثية" ما بين سنق 1936 و1950. وقي قسمه الأول توجد 12 مقالة في 95 صفحة فيها بحوث حول تنظيمات 
ومذاهب تدعي توفير المعرفة والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهميةء بل أحياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء تي 
براثن الولاية الشيطانية. وقي هذا القسم أيضاً ردود صارمة قاسية على الفيلسوف الفرنسي المشهور "هنري برجسون" 
(1941-1859) فيسخر الشيخ من دعوته لما ماه ب. "الدين الديناميكي" الذي ما هو إلا خليط سمج من الأفكار 
التافهة الخاطئة والدالة على قيمة هذه الفلسفة التي لا تفضي إلا إلى العدم. وق هذا القسم أيضاً بيان الأخطاء ومتاهات ما 
يسمى بعلم النفس الحديث إذ إن الكثير من نظرياته ما هي إلا أوهام وأباطيل» خصوصاً أن أنصاره لا يعترفون بأعى عنصر 
في الإنسان وهو الروح العلوي الإمي. وني نفس هذا القسم مقال حول مسائل تنعلق بالتصوف الإسلامي» وفيه يعقب الشيخ 
على كتاب باللغة الاجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لمؤلفه سيردار إقبال علي شاه» ومقال آخر حول رمزية النسيج» 
وبحوث أخرى حول السلوك الروحي العرفاني القوم وما يعاكسه من مسالك وخيمة. أمّا القسم الثاني من الكتاب الذي يقع 
في نحو 150صفحة فيتألف من أزيد من سبعين تعليقاً على كتب وبحوث نشرت بين سنت 1928 و1950 وجل 
مواضيعها حول مسائل تتعلق بالميادين التراثية العرفانية والدينية واميتافيزيقية وما يتشعب منه من علوم وفنون. 


الجمعة 25 ذو الحجة 1425ه 


ثالثاً: عناوين كتب الشيخ عبد الواحد يى الأخرى التي ترجمها إلى الآن معرب هذا الكتاب من الفرنسية إلى العربية: 
1- هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. 


2- رموز العلم المقدس. 
3- نظرات ف التربية الروحية. 
4- التحقق والتربية الروحية: تصحيح المفاهيم. 


5- مليك العالم. 
6- التصوف الإسلامي المقارن (19 مقالة مع 14 تعليق على كتب» تتعلق بالإسلام والتصوف). 
7- رموز الإنسان الكامل (رمزية الصليب). 


ملاحظة حول عدد أبواب هذا الكتاب: 
الشيخ عبد الواحد يحيي» يعطي أهمية خاصة لرمزية الأعداد والحروف» لأن أسرارها تدخل ضمن علوم العرفان» ومثله قي ذلك 
الشيخ ابن العربي الذي يقول قي الباب 131 من كتابه "الفتوحات لمكية": العدد حكمه مقدم على حكم كل حاکم]. 


ومذاء ما من کتاب من کتبهما إلا وي عدد أبواها دلالات. 
ونكتفي هنا في إشارة عابرة إلى بعض دلالات هذه الأعداد ق ثلاثة من كتب الشيخ عبد الواحد: 


- کتابه (هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان) يتألف من مقدمة وأربعين فصلا فالعدد 40 له دلالات كثيرة جداء 
خصوصا المتعلقة بالدورات الزمنية؛ ومن أهم دلالاته ايضا أنه يرمز في كثير من الأحيان إلى تمام النشأة ني كل دورة جزئية أو 
كلية» وبالتالي فهو مناسب تماما لعلامات آخر الزمان كما فصلها الشيخ في هذا الكتاب الفريد. وعندما يضاف إليها العدد 
واحد» كإضافة المقدمة هنا إلى الأربعين باباء يصبح دالا على الرجوع إلى المبدأ» وهذا ما يحصل في نماية كل دورة كلية. 


- كتابه (نظرات في التربية الروحية) يتألف من مقدمة و48 باباء فا مجموع 49 الذي هو حاصل ضرب السبعة قي نفسهاء 
ودلالات العدد سبعة كثيرة مشهورة» ومن بينها دلالته على العدد غير المحدد» وكذلك 70 و700 وغيرها على هذا المنوال؛ 
لكن اهمها من حيث تعلقها بهذا الكتاب» هو ان مقامات الترقي ف مدارج السلوك الروحي والعرفاني ف أغلب تنظيمات 
ومدارس التربية الروحية قي جل الملل والأديان» تقسم إلى سبعة مراحل» على عدد السماوات العلى مكانا ومكانة» وعلى عدد 
أيام الأسبوع زمانا؛ وما من مرحلة جزئية إلا وهي كالصورة المصغرة لجملة المراحل» وبالتالي فيمكن أيضا تقسيمها إلى سبعة» 
فالحاصل 49. 


- كتاب (مليك العام) يتألف من 12 بابا؛ وذلك لأن ما من مركز روحي إلا ويتأسس على اثني عشر شخصاء على عدد 


البروج والشهور» ومدار هذا الكتاب على هذه المراكز ورؤسائهاء لا سيما القطب ووزيراه الإمامان. ومذا العدد دلالاته الكثيرة 
الأخرى التي ليس هنا محل ذكرها. 


- أما هذا الكتاب الذي بين أيدينا» فهو يتألف من مقدمة و18 باباء فامجموع 19 وقد كتب الكثير خصوصا ني العقود 
الأخيرة حول دلالات هذا العدد. فرقم الواحد فيه يشير إلى الوحدة التي هي مبدأ كل كثرة» ورقم التسعة يشير إلى نفس هذه 
الكثرة إذ هو آخر ارقام البسائط المتضمن لجميعهاء وما بين هذين الطرفين بقية الأرقام المشكلة لكل الأعداد؛ فهذا العدد 
9 من هذه الحيثية يشير إلى كل كثرة حددة وغير محددة» وإلى مبدئها الواحد الذي به ظهرت وبه قامت» والعلاقات بين 
الوحدة والكثرة من أهم مواضيع هذا الكتاب. ثم إن مجموع التسعة والواحد يعطي العدد الكامل المقدس عند الفيثاغوريين» أي 
العشرة «إتِلْكَ عَشَرة امكف [البقرة 196]؛ وله أيضا دلالات كثيرة» من بينها المقولات العشرة المشهورة عند الحكماء 
واللاحق ذكرها قي كلام ابن العربي التالي؛ وهي تمثل الوحدة في مرتبة العشرات» وتشكلها من الرقمين» الواحد والصفر» يشير 
إلى ما ماه الشيخ عبد الواحد في هذا الكتاب بالعلاقات بين الصفر اليتافيزيقي والوحدة المبدئية. ثم إن مجموع هذين 
الرقمين» أي الواحد والصفر يرجع بالكل إلى جمعية الواحد الأحد الأول الآخر الظاهر الباطن. 


واخيرا فإن عدد كلمة (وجود) بحساب الجمل الكبير هو 19 وكذلك عدد كلمة (واحد)» وكذلك عدد كلمة (تعدد) 
بحساب الجمل الصغير. 


- وقد نبه الشيخ ابن العريي على أهمية العدد 19 ني الكثير من التركيبات القرآنية والكونية والإنسانية وغيرها من مراتب 
الوجود باختلاف أنواعها» خصوصا قي كتابه (منزل المنازل الفهوانية)» وهو تقريبا مطابق للباب 22 من الفتوحات» وهو قي 


معرفة منزل المنازل؛ يقول الشيخ: 
(النظائر التسعة عشر): 
اعلم أنه لکل منزل من هذه المنازل التسعة عشر صنف من الممكنات. 


*فمنهم صنف الملائكة وهم صنف واحد وإن اختلفت أحوالهم؛ وعلم الأجسام نمانية عشر: الأفلاك أحد عشر نوعا (أي: 
السماوات السبعة» والفلك المكوكب» وفلك البروج» والكرسي» والعرش)» والأركان أربعة (أي: تراب - ماء = هواء - نار)» 
والمولدات ثلاثة (أي: معدن - نبات - حیوان). 


* وما وجه آخر يقابلها من الممكنات ق الحضرة الإمية: (سيبداً الشيخ هنا بذكر المقولات العشرة المشهورة عند الحكماء): 
الجوهر للذات وهو الأول الثاني الأعراض وهي للصفات» الثالث الزمان وهو للأزل» الرابع المكان وهو للاستواء أو النعوت» 
ا لخامس الإضافات للإضافات » السادس الأوضاع للفهوانية» السابع الكميات الأماء» الثامن الكيفيات للتجليات» التاسع 
التأثيرات للجودة العاشر الانفعالات للظهور تي صور الاعتقادات» الجادي عشر الخاصية وھی للأحديةء الثاني عشر الحيرة 
وهي للوصف بالنزول والفرح والقرض وأشباه ذلك الثالث عشر حياة الكائنات للحي» الرابع عشر المعرفة للعلم» الخامس 
عشر المواجس لاإرادة» السادس عشر الإبصار للبصير» السابع عشر السمع للسميع» الثامن عشر الإنسان للكمال» التاسع 
عشر الانوار والظلم للنور. 

*ونظائرها من القرآن: حروف المجاء التي ف أول السور» وهي أربعة عشر حرفا ي خمس مراتب: أحدية (مثل: ن- ص- 
ق)» وثنائية (مغل: حم)» وثلاثية (مثل: أل)» ورباعية (مغل: ألر)» وخماسية (مثل: كهيعص). [واستفتاحات كل سور القرآن 
يمكن تقسيمها إلى تسعة عشر كيفية» حسبما فصله الشيخ ق الباب 22 من الفتوحات. وهر عدد الحروف الرقمية للبسملة 
الجامعة لأسرار القرآن» وهي منبع نس الرحمان - بفتح الفاء - الذي به ظهرت كل مراتب الوجود إذ هو روحها]. 
*ونظائرها من النار: الخزنة تسعة عشر ملكا شرعاًء وكذلك الجنة عليها تسعة عشر خازنا كشفاًء ونظائرها قي التأثير الكون 
اثنا عشر برجا والسبعة الدراري. 

*ونظائرها من الرجال: النقباء اثنا عشر والأبدال السبعة؛ وهؤلاء السبعة منهم الأوتاد أربعة والإمامان اثنان والقطب واحد. 
#ومن ذلك أن ما صح من الأخبار المتعلقة بالتشبيه في جناب الح تعالي» عددها تسعة عشر» وهي: الصورة» والعين» واليدء 
واليمين» والقبض» والقدم» والتحول» والفرح» والضحك» والعجب» والنفس» والذراع» والمعية» والامتحان» والأنامل» 
والاستواء» والظرفية» والمكانية» والتزول. 

#ومن ذلك: الجنة مقسمة على تسعة عشر رتبة» على أربعة أصناف» لكل صنف اربعة. ويتميزون في هذه المراتب على ثلاثة 
أحوال. فأربعة قي أربعة ستة عشر» والأحوال الثلاثة متميزة بعضها على بعض بالمرتبة. فذلك تسعة عشر. 

والأصناف الأربعة هم: الرسل» والأنبياءء والأولياى والمۇمنون. ونعيمهم على تسعة عشر قاعدة. کل صنف منهم يتنعم من 
حيث عقله» وحسه» ونفسه بأربعة. وهي : منابر» وأسرة» وکراسي» ومراتب . وتقع التفاصيل ق النعيم بين الأصناف على 
حسب حقائقهم» وأعماهي» واختصاصاقم» وجنتهم. مقسمه على أهلها ذه المغابة من المنابر» والاأسرة قدما بقدم. والمراتب 
على حد سواء. وقد ذكرنا هذا الفصل مستوفيا حققا في كتاب: [أسرار الصلاة من التنزلات الموصلية] . 


والنظائر لمذه المنازل من الحضرة الإلمية» وفي منازل الجنة ومنازل النار» ومن الأكوان كثير. 


آيات قرآنية مناسبة لبعض ما فى هذا الكتاب من حقائق 

هو الأول وَالأَخرُ وَألظَهِر وباط وهو بحل سىء عَليمٌ4 [الحديد 3]. 
* ل هو آله أَحَدٌ (۱) آله الصَمَدُ (۲) ٤‏ يذ و بود (۳) و يكن لَه , كفو أحَدّ4 [الإخلاص]. 
٭ یس گیلو شی وهو ألسویځ أَلْبصیز [الشورى11]. 
* وله الْمَشرق والمَعْربث ء فأيتما ولوا ققم وج الله ء لد اله واس عليه [البقرة 115]. 
* إلا تدرك الأَبْصَار وهو يدرك الَأَبصَارَ وُو اللّطيف ابيز [الأنعام 103]. 
° اوو ما في الماواتِ وما في اض » وَگان الله بل شَيْءٍ حيطًا4 [الساء 126]. 
* ولا َذَعُ مَعَ آله إلا ءاخر لآ إل إلا هى كل شىء هَالك إلا وَجْهة ء لَه كم وله ترَجَعُون [القصص 88]. 
* ا لا لله إلا هو ال الوم لا أده سِتَة ولا توم لَه ا في الماواتِ وما في اض ء من دا ِي يَشْفَم عِندَه إل 


يانه غلم ما بين ديهم وما لهم ولا ضِيطوڌ پشَيٰءِ من عليه إلا ا اء وع كرسي السماواتِ والأَرْضَ دولا يموده 
2 8 لعل العظيم [البقرة 25 . 


* کل من عَلَيْها قَانٍ )۲١(‏ وَيَبَمى وجه رَبك ذو الجلل والإكرام» [الرمن 27-26]. 


* وما من داب في لأَرْضِ ولا طَارِ يَطير ََُاحَيْهِ إلا امم أمتالكمء ما رطا في اكاب من E‏ رم سرون 
[الأنعام ۳۸]. 


* ي أَيْها الاس نم الْمُمَراء إلى الو واه هُو الع الحميدٌ [فاطر 15]. 


*روی البخاري ي صحیحه وغیره قوله 5: [کان الله ولم يکن شيء غیره» وکان عرشه على للماءء وكتب في الذكر كل 
شيء» وخلق السماوات والأرض]. 


*روی مسلم في صحيحه قوله : أشعر كلمة تكلمت جا العرب (وقي رواية: أصدق كلمة قاها شاعر) كلمة لبيد: 


* [لا کل شيء ما خلا الله باطل] . 


3 
مفدمه 

4 
في بحثنا السابق حول "رمزية الصليب" » عرضنا تمثيلا هندسيا للكائن يعتمد تماما على النظرية الميتافيزيقية لمراتب الوجود» تبعا 
للمعطيات القى توفرها محتلف المذاهب الروحية لتراثية الأصيلة. وق هذا الصدد يأتي هذا الكتاب كتكملة لما ذكرناهء لأن 
المفاهيم التي E‏ ما م تكن كافية لإبراز النطاق التام هذه النظرية» وهي التي ينبغي اعتبارها نظرية أساسية بكل معنى 
الكلمة؛ وبالفعل» لقد كان لزاما علينا حينذاك الاقتصار على ما يتعلق مباشرة بالمدف الذي قصدناه بالتحديد الواضح. 
وهذا سنترك الآن جانبا التمثيل الرمزي الذي وصفناه» بحيث لا نأ على ذكره إلا لاما عندما يحسن الرجوع إليه» 
وسنخصص هذا العمل بكامله إلى تطوير أكبر للنظرية المذكورة» سواء ف مبدئها بالذات أولاء أو سواء ق ما يتعلق بالأخص 

بالكائن من حيث مظهره الإنساني ثانيا. 


وقي ما يخص هذه النقطة الأخيرةء يجدر بنا التذكير أولا بأن وقوفنا عند اعتبارات من هذا النمط لا يستلزم بتاتا بأن المرتبة 
الإنسانية تحتل مكانة متميزة في جملة الوجود الكلي» أو أا ميتافيزيقياً تتمتع بالنسبة للمراتب الأخرى بخصوصية فريدة لحيازتا 
على صلاحية معينة وهذه المرتبة الإنسانية ما هي قي الواقع إلا إحدى مراتب الظهورء ککل لمراتب الأخرى» فهي 
واحدة من بين عدد غير حدد من تلك المراتب؛ وهي واقعة قي سلم مدارج الوجود قي الموضع المقدر لما وفق طبيعتها تحديداء 
أي وفق الشروط الحصرية المحددة هما؛ وهذا الموقع لا يمنحها ”مرا ولا دنوًّا مطلقا. وحينغذ إذا لزمنا أحيانا اعتبار هذه للمرتبة 
با لخصوص» فما ذلك إلا لأا هي مرتبتنا التي نحن فيها بالفعل؛ فلها بالنسبة إلينا فقط أهمية خاصة. وبالتالي فلا وجود هنا 
إلا لوجهة نظر نسبية وعارضة» وهي المتعلقة بالأفراد» حسبما نحن عليه في مط ظهورنا الراهن. ومذا» فعندما نتكلم بالأخص 
عن المراتب العلوية والسفلية» فإنما نتكلم عنها دوما بالنسبة للمرتبة الإنسانية على اعتبار انها مرجعية للمقارنة تؤهلنا للقيام 
بمذا التوزيع التراتي» لأنه ليس باستطاعتنا أن نفعل غير هذا من حيث كوننا افرادًا. وينبغي أن نتذكر دوما بأن ما من تعبيرء 
بحكم انحصاره في شكل معين» إلا وتتم صياغته بالضرورة بنمط فردي» إذ إننا عندما نريد الحديث عن أي شيء» وبالذات 
عن الحقائق الميتافيزيقية الخالصة»ء فإنه لا يمكننا القيام بذلك إلا بالنزول تماما إلى مستوى أدن» هو بالأساس نسي ومنحصر» 
لنتمكن من ترجتها بلغة الفرديات البشرية» وبلا عناء» ستتفهم كل الاحترازات والتحفظات التي يفرضها القصور الملازم لأي 
تعبير لغوي» والذي لا يلائم ما ينبغي الإفصاح عنه في مثل هذه الحالة. فهنا يوجد تفاوت بديهي» بل بعكن قول نفس الشيء 
عن كل تمثيل صوري مهما كان» ما في ذلك التمثيلات الرمزية الخالصة» رغم كونا بلا مقارنة ذگر أقل قصورا من اللغة 
المعتادة؛ وبالتالي فلها قدرة أعلى قي توصيل الحقائق امجردة المتعالية» وهذا يتم استعماطها باستمرار في كل نظام تعليمي قائم 
ا ر ر بر ا وو ر و ا ی کر ی ا ی ر 
ما لا بمكن حصره في أي شكل تعبيري» حت لا يحصل أي تغيير للحقيقة بعرض جزئي» منحصر أو نسقي» ولا شك أن ما 
لا يقبل الصياغة في جال اليتافيزيقيا هو المتسم بأهمية كبرى» بل يمكننا القول بأنه هو كل کي 

وإذا أردنا حالاء وضمن سياق ما يتعلق باعتبار المرتبة الإنسانية» ربط وجهة النظر الفردية بوجهة النظر اليتافيزيقية» وهو ما 
ينبغي دائما فعله إذا كان الموضوع علمًا مقدساًء وليس فقط معرفة "دنيوية ظاهرية"» فسنقول ما يلي: إن تحقق الكائن الكلي 
يكن حصوله بدءا من أي مرتبة تؤخذ كقاعدة وكنقطة انطلاق» بسبب تكافۇ جميع انماط الوجود العرضية بالنسبة إلى 
المطلق. وبالتالي بعكن حصول تلك الرتبة اطلاقا من الوضع الإنسان» أو من أي مرتبة أخرى؛ بل كما سبق أن قلناه ي 


8 
مواقع أخرى» بيمكن حصوهما من أي نمط من أنغاط الطهور الإنساني » وهذا يعني أن حصوها بالخصوص ممكن بالنسبة 
للكائن الإنساني قي وجوده الجسماني والأرضي» رغم ما يعكن أن يتبادر إلى فكر الغربيين الذين وقعوا ي خطأ عند تصورهم 
9 
لحقيقة الأهمية التي ينبغي إعطاؤها لل" جسمانية"» وذلك بفعل القصور الغريب لتصوراتم المتعلقة بتركيب الكائن الإنساني . 
وحيث إن المرتبة الإنسانية هى مرتبتنا الراهنة الآن» فمن هنا ينبغى الانطلاق إذا كان قصدنا هو الوصول إلى أي درجة من 
مقامات التحقق الميتافيزيقي؛ وهذا هو السبب الأساسي الذي يعلنا تم بهذه الحالة بكيفية أخص. وحيث إننا بسطنا هذه 


10 
المفاهيم في مواضع أخرى فلن نتوسع فيها أكثر نما ذكرناه» لاسيما أن ما سنعرضه سيتيح فهمها بشكل أفضل . 


ومن جانب آخر» وحتى نتمكن من إزاحة كل لبس محتمل» يجب علينا منذ الآن» التذكير بأننا عندما نتكلم عن تعدد مراتب 
الوجود» فليس المقصود جرد کثرة عددية» أو حت بصفة ع کٹرة كمي وإنعما هي كثرة من مط "متعال"» وهي على 
التحقيق كثرة من نغط "كلي شامل"» يمكن تطبيقها على جيع الميادين المشكلة لمختلف "العوام" أو مدارج الوجود الكلي» 
سواء اعتبرناها على انفراد أو على الجملة» وبالتالي لكونا خارج نطاق العددء او الكم بمختلف أغاطه. وبالفعل» فإن الكم» 
وبالأخص العدد الذي هو أحد انماطه» وتحديدا الكم المنفصل» هو واحد من الشروط الحددة لبعض المراتب» ومن بينها مرتبتنا 
الإنسانية؛ وبالتالي لا يمكن تحويل مفهوم الكم إلى مراتب أخرى» وبالأحرى لا يكن طبعا تطبيقه على جلة المراتب الخارجة 
عن مثل هذا التحديد. ومذا» فإننا عندما نتكلم قي هذا الصدد عن كثرة غير محددة» ينبغي الانتباه الجيد إلى أن التحديد 
المقصود بتجاوز كل مفهوم عددي» وأيضا كل ما ينطبق عليه الكم بصفة مباشرة تزيد أو تنقص» كالكم الفضائي أو الزما 
11 

الغير حدد» وهو الذي يخص الشروط اللخاصة بعالمنا تحديدا 

هناك ملاحظة أخرى تفرض نفسها كذلك» وهي المتعلقة باستعمالنا لكلمة "كائن" نفسها وهي التي لا بمكن تطبيق معناها 
بكل دقة» إذا كان المقصود من ذلك بعض مراتب حضرة البطون التي سنتكلم عنها لاحقاً» وهي التي من وراء مرتبة الوجود 
الظاهر الصرف. لكننا حتى ق هذه الحالة» فنحن مجبرون على استعمال هذه اللفظة لعدم وجود لفظة أخرى ملائمة» وذلك 
بحكم طبيعة اللغة البشرية نفسها. غير أنه لابد قي هذه الحالة أن نعتير أن هذا الاستعمال قيمة قياسية ورمزية خاصة فحسب» 
وإلا فلا يمكننا أصلا الكلام بأي كيفية كانت عن المقصود ذا الأمر» وهذا مثال جلي عن القصور المرتبط بالتعبير الذي 
أشرنا إليه آنفاً وعلى هذا المنوال يمكنناء كما فعلناه ني مواضع سابقة» مواصلة الكلام عن الكائن الكلي» في نفس الوقت» 
بصفته ظاهراً في بعض مراتبه» وباطناً في مراتب اخرى» دون أن يستلزم هذا بتاتاً بالنسبة هذه المراتب الأخيرة أن نقف عند 


12 
اعتبار ما يتناسب مع المرتبة الخاصة بالوجود الظاهر 


وني هذا السياق» نُذكّر بان إحدى ميزات بعض التصورات الغربية في العصور القديمة والقرون الوسطى - رغم اشتماها دون 
أدن شك على قسط من المعرفة الميتافيزيقية» وهو ما لا نجده ني التصورات الحديثة - هو الوقوف عند الوجود الظاهر» بدون 
أي اعتبار لما وراءه» وكأنه هو وحده المبداً الأعلى والكلى. وهذا ما يجعل تلك التصورات غير مكتملة في هذا الجال» ولكوغا 
تبدو أيضا كأنغا نظريات وضعت لذاتا لا أكثر» ا بعدف وقوع التحقيق الرحب العرفاني. وبالتأكيد هذا لا يعني عدم 
وجود تصورات أحرى غيرها قي الغرب؛ إلا أننا لا نتحدث هنا سوى على ما هو معروف بشكل عام» وهو الذي دفع 
بالبعض إلى الإشادة بقيمة هذه التصورات الأخرى والمبالغة تقدير أبعادهاء بغض النظر عن جهودهم المشكورة ني انتصاجم 
للوقوف ضد الإنكار الحديث لتلك المفاهيم الميتافيزيقية» وذلك بسبب عدم إدراكهم أن البدائل التي يقترحوغا لا تعدو هي 
الأخرى أن تكون عبارة عن وجهات نظر خارجية» لكون الانقطاع الذي وقع ق بعض الحضارات كالحضارة الغربية» فد 


فصل بين مستويين من التعليم والتربية» وما مستويان متراكبان بدون أن يكون بينهما أبدا أي تضاد؛ إذ "العلم الظاهري" 
2 
يستدعي "العلم الباطني" كمكمل ضروري له . وعندما يمسي "العلم الباطني" غير مجهولاء تمسي الحضارة غير موصولة 
مباشرة بواسطة أي واصل فعلي بالمبادئ العليا» فلا تفت حينئذ تفقد كل طابع تراثي روحي أصيل» لأن العناصر الباطنية التي 
استمر بقاءها تكون حينئذ شبيهة بحسم فقد روحه» وبالتالي تكون حينها عاجزة عن أن تشكل شيا آخر غير بناء شكلي 
14 
فارخ؛ وهذا بالتحديد ما وقع بالضرط للعام الغربي الحديث 


وبعد إعطاء هذه الشروح» نعتقد أنه بالإمكان الآن الدخول إلى موضوعنا بلا مزيد توقف عند المقدمات والاعتبارات التي 
عرضناها في مواضع» والتي تغنينا عن هذا التوقف بشكل إضاف» وبالفعل» لا يمكننا الرجوع على الدوام إلى ما قلناه في كتبنا 
السابقة» ففي ذلك مضيعة للوقت؛ وإذا كان لا مناص ق الواقع من تكرار بعض المسائل» فلابد أن نجتهد قي تقليصها إلى ما 
هو ضروري حقا لفهم ما ستقترح عرضه الآن» حت إن لزم الأمر إحالة القارئ إلى أحد فصول كتبنا الأخرى» حيث يمكن أن 
يجد معطيات مكملة أو شروح أوسع حول المسائل التي سنتطرق إليها من جديد. وسبب صعوبة العرض» هو أن كل هاته 
اللسائل مرتبطة بالفعل مع بعضها بكيفيات متفاوتة زيادة أو نقصاً؛ ومن المهم بيان هذا الارتباط كلما أمكن ذلك. لكن من 
جانب آخر» لا يقل أهمية اجتناب كل مظهر 'نسَقي" أي كل تحديد لا يتلاءم مع طبيعة العلم الميتافيزيقي» الذي ينبغي 
بالعكس» أن يفتح على من هو قادر على فهمه و"تذوقه" إمكانيات إدراك غير محددة فحسب» بل - وعكن أن نقول هذا 
بدون أي مبالغة في التعبير - هي إمكانيات حقاً لا نخاية ها كالحقيقة الكلية ذاتا. 


القسم الغاني: 


ترحمة الكتاب 


الباب الأول 
اللامتناهي والإمكانية الكلية 


لكي نفهم جيدا مذهب تعدد مراتب الوجود» من الضروري قبل أي اعتبار» الصعود إلى المفهوم المبدئي الأصلي السابق على 
كل المفاهيم الأخرى» ألا وهو مفهوم اللامتناهي اليتافيزيقي» من حيث اعتبار علاقاته مع حضرة الإمكان الكلي» 
واللامتناهى - حسب الدلالة الاشتقاقية للكلمة - هو ما لا حد له. ولكى تحتفظ هذه اللفظة معناها الخاص» يجب 
15 
تخصيص استعماها الدقيق في الدلالة على ما ليس له أي حد على الإطلاق » وإقصاء كل ما ليس منحصر في بعض 
الحدود المعينة لكنه بحكم طبيعته خاضع لحدود آخري ملازمة له لزوما ذاتياء كما هو الحال قي وجهة النظر المنطقية التي لا 
تعدو إجالا أن تترجم بكيفيتها الخاصة عما يمكن تسميته بوجهة النظر "الأنطولوجية" (أي محتصة بعلم وجود الشيء أو 
الكائن)» وقد ذكرنا مرارا قي مناسبات أخرى أن هذه هي بالخصوص حالة العدد» والفضاء» والزمان» حى ف التصورات 
16 
الأكثر عموما واتساعا التي يمكن أن تعطى هماء وهي التي تنجاوز كثيرا المفاهيم المعهودة المعروفة ق العادة ؛ وهذا كله لا 
يمكن أبدا في الحقيقة أن يكون سوى مالا لللاغدد. وهذا اللاحدد» هو الذي يطلق عليه البعض تعسفيا اسم "اللامتناهي 
الرياضي" عندما يكون ذلك اللامتعين من نغط كمي كما هو حال الأمثلة السابق ذكرها (أي العدد والمكان والزمان)ء وكأن 


1 
إضافة نعت او وصف معين لكلمة "اللامتناهي" لا يستلزم في نفسه تناقضا بديهيا جليا . والواقع أن هذا اللاحدد» بحكم 
صدوره من التناهي» ما هو إلا امتداد أو توسع هذا الأخير» وبالتالي يمكن دائما إرجاعه له» فلا مقارنة بتاتا بينه وبين 
اللامتناهى الحقيقى» كما أنه لا مقارنة أصلا بين الفردية الإنسانية أو غيرها من الفرديات وبين الكائن الكلى» حت باعتبار 
18 
جملة أمتداداتا اللاحددة القابلة لها . وهذا التشكل للاحدد انطلاقا من المتناهي - وكمثال واضح جدا له تشكل سلسلة 
الأعداد - غير ممكن بالفعل إلا بشرط أن يشتمل المتناهى» ضمنيا ومسبقا» على ذلك اللاحدد. ومهما تباعدت الحدود حق 
تغيب عن أنظارنا إن صح التعبير» أي اى أن تنفلت عن مدارك وسائل القياس المعهودة عندنا» فهي رغم هذا تبقی قائمة» ولا 
يعكن إلغاؤها اصلا. وبحكم طبيعة العلاقة السببية نفسهاء من البديهي أن "الزائد" لا يمكن أن يصدر من "الناقص"» ولا 
19 

"اللامتناهى" من "المتناهى ". 
وكما هى الحالة القى نحن بصدد اعتبارهاء لا بمكن أن يكون غير ما ذكرناه إذا كان المقصود بعض أنفاط الإمكانيات الخاصة 
الواضحة المحدودية بسبب وجود أنماط أخرى من الإمكانيات معها؛ إذن فمحدوديتها حاصلة بحكم طبيعتها الخاصة التي 
بجعلها ذات إمكانية معينة» غير شاملة لجميع الإمكانيات بدون أي تقييد. ولو لم يكن الأمر هكذاء فإن من الحال - بالمعنى 


المنطقي هذه س عدد غير معين لإمكانيات أخرى مع بعضها البعض» ودون أن تدخل ضمن تلك الأخرى» 
مع العلم أن كل واحدة منها قابلة على السواء لتوسع غير محدد. وبالعكس فإن اللامتناهي» لكي يكون حقا على ما ينبغي 
أن يكون عليه» لا يمكنه أن يقبل أي تقييد؛ وهذا يفترض أنه غير مقيد بشرط ولا بتعين على الإطلاق» لأن كل حصر في 
تعيين مخصوص» مهما كان» هو بالضرورة تقييد» لأنه يترك أمرا خارجا عنه» أي كل التعيينات الأخرى التي هي أيضا نمكنة. 
وعلى أي حال» فإن للتقيد طابع نفي حقيقي؛ فوضع قيد يعني نفي ما هو خارج عن كل ما يحتويه. وبالتالي فإن نفي القيد 
هو بحق نفي النفي» وهو منطقيا بل حى رياضياء هو إثبات؛ وهذا يكون نفي كل قيد مكافئ في الواقع إلى الإثبات الجامع 


الشامل التام والمطلق. فما ليس له قيد ولا حد هو الذي لا يمكن نفي أي شيء عنه» إذن فهو المشتمل على الكل» ولا شيء 
يخرج عنه (لإحاطته بالكل). وهذا المفهوم للامتناهي» الذي هو أكد الإثباتات الوجودية كلها لاشتماله أو إحاطته بكل 
الإثباتات الوجودية الخاصة مهما كانت» لا يعبر عنه بلفظ نفي إلا لعدم تعينه المطلق. وبالفعل» فإن كل إثبات مباشر في 
اللغة هو بالضرورة إثبات خاص ومعين على شيء؛ بينما الإثبات الكلي والمطلق ليس بإثبات خاص ناف لغيره» إذ أنه 
يشتمل على جيع الإثباتات. ومن اليسير منذ الآن إدراك العلاقة ا جدا الواقعة بين هذا الذي ذكرناه وبين حضرة 


21 
الإمكان الكلي» الق تشتمل بنفس الكيفية على جميع الممكنات الخاصة . 


22 
إن مفهوم اللامتناهي» كما عرضناه هنا لا يقبل من وجهة النظر الميتافيزيقية الخالصة أي نقاش ولا اعتراض» لأنه لا هكن 
23 
أن يشتمل ف ذاته على أي نفي؛ وبالإضافة إلى هذا: هو ضروري» بالمعنى المنطقي للكلمة » لأن النفي هو الذي يكون 
24 
حينغذ متناقضا . وبالفعل» إذا اعتبرنا مفهوم "الكل" بالمعنى الإحاطى الشامل المطلق» من البديهى أن لا يكون محدودا بأي 
كيفية» لأنه لا َد إلا بما هو خارج عنه» ولو وجد هذا الخارج عنه لما كان حقا ذلك الكل. وعلى أي حال» من لمهم 
ملاحظة أن "الكل" هذا المعنىء لا ينبغي بتاتا جعله مطابقا لأي "كل" معين خاص» أي لأي جملة مركبة من أجزاء لها نسبة 
محددة معه؛ فهو بالمعنى الحصري "بلا أجزاء" [أي غير مركب]» لأن هذه الأجزاء ينبغي بالضرورة أن تكون نسبية ومحدودة» 
25 
فلا يمکن مقارنتها معه صلا وبالتالي ل وجود لأي نسبة بينها وبینه» وهذا يعني أن ١‏ وجود ا بالنسبة إليتا ¢ وهذا کاف 
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لبيان أنه لا ينبغي البحث عن تشكيل أي تصور خاص لللامتناهي 
وهذا الذي ذكرناه الآن عن الكلي الحيط الشامل ق تعينه الأوسع إطلاقاء ينطبق كذلك عليه إذا اعتبرناه من وجهة نظر 
الإمكانية الكلية. والحق يقال إن هذا لا يعتبر تحديداء او على الأقل هو أدني تحديد يمكن قبوله لكي يمكن لنا تصوره في 
28 
الوقت الحاضر» ولكي يمكن بالأخص التعبير عنه قي إحدى مستويات التعبير» وكما كانت لنا فرصة بيانه في مواقع أخرى › 
فإن تحديد الإمكانية الكلية» هو بالمعنى الحصري: استحالة؛ وهذا لأن التحديد يعنى أن الميحدد هما حيط هاء فهى لا تتضمنه» 
والخارج عن الإمكان لا يمكن أن يكون إلا مستحيلا. غير أن الاستحالة» لكوغا جرد نفي خالص» أي عدم حقيقي» من 
البديهى أن لا يمكنها تحديد أي شيء» فيستنتج من هذا مباشرة أن الإمكانية الكلية لا حد نها ضرورة. إلا أنه يجب الانتباه 
إلى أن هذا لا ينطبق طبعا إلا على الإمكانية الكلية الشاملة الق يمكن اعتبارها مظهرا من اللامتناهى» فهى لا تتميز عنه باي 
كيفية ولا باي مقدار. فلا يكن وجود شيء خارج اللامتناهي» لأن وجوده خارجه تحديد» فلا يکون حينعذ لا متناهيا. 
وتصور "لا متناهيات متعددة" حل غير معقول» لأا لو وجدت لحددت بعضها بعضاء ولا يكون أي واحد منها عندئذ لا 
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متناهيا . إذن» عندما نقول إن الإمكانية الكلية لا نماية ها ولا حد هاء فالمقصود أا ليست سوى اللامتناهي ذاته باعتباره 
متجليا في مظهرء بمقدار ما يسمح القول بان للامتناهي مظاهر» وحيث أن اللامتناهي هو حقا "بدون أجزاء"» فبكل دقة لا 
30 

محال أيضا لاعتبار تعدد لمظاهر فيه ها وجود حقيقي "متميزة عن بعضها البعض" . والحق أننا نحن الذين نتصور اللامتناهي 
متجليا في هذا أو ذاك من المظاهرء إذ لا يمكننا غير هذا. وحقى لو لم يكن تصورنا بالأساس منحصرا» كما هو عليه الجال ما 
دمنا في وضع مرتبة فردية» فإنه لا مناص له من الانحصار لكي يصبح قابلا للتعبير» إذ يلزمه حينعذ أن يكتسي شكلا معينا. 
غير أن أهم ما ينبغي اعتباره» هو أن نفهم جيدا من أين جاء الانحصار وماذا يتعلق» فلا ننسبه إلا لما نحن عليه من القصور 
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والعجز . أو بالأحرى ننسبه إلى الوسائل الداخلية والخارجية المتوفرة لدينا ق الوقت الراهن من كوننا أفراداء لا نملك بحكم 


فرديتنا سوي وجودا محددا ومشروطا. وينبغي أيضا أن لا نصعد هذا القصور العارض الطارئ ولا الأوضاع التي يرجع إليها 
والناتج عنهاء إلى الجال اللاغدود للإمكانية الكلية ذاقا. 


وبعد» فلنضف ملاحظة أخيرة: إذا تكلمنا عن اللامتناهي متلازما مع الإمكانية الكلية» فليس المقصود إقامة تمييز لا بمكن 
وجوده حقيقة بين الكلمتين؛ وإنغا ذلك لأن اللامتناهي يعتبر حينغذ بصفة أخص في مظهره الفاعل» بينما الإمكانية الكلية 
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(أو القابلية الكلية) هي مظهره المنفعل . لكن سواء نظرنا إليه كفاعل أو كمنفعل فهو اللامتناهي على الدوام» الذي لا 
يمكن أن يتأثر بوجهات النظر الحادثة والقيود العارضة» مهما كان للبداً المرجوع إليه لإقامتها والتي لا وجود هما هنا إلا بالنسبة 
لتصورنا. وني الجملة» يوجد هناء نفس الأمر الذي ”ميناه في مواقع أخرى» تبعا لاصطلاح مذهب الشرق الأقصى »› ب 
"الكمال الفغال" ("خيان"- باللغة الصينية -) و"الكمال المنفعل" ("خوان"). فالكمال بالمعفى المطلق يتطابق مع اللامتناهي 
في لا تعينه الكامل. وكما قلنا حينذاك» فإن نظير هذين المظهرين قي الوجود الظاهر» لكن قي مستوى آخر ووجهة نظر أكثر 
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,|طlڻl«‏ 24| (la substance) , (L'essence)‏ . والذي ينبغي فهمه جيدا منذ الآن» هو أن الوجود 
الظاهر لا يشتمل على الإمكانية الكلية بكاملهاء وبالتالي لا يعني بتاتا انه يتطابق مع اللامتناهي؛ وطمذا قلنا إن وجهة النظر 
التي نقف عندها هنا هي أعظم شولا وإحاطة من اعتبار الوجود الحق الظاهر فحسب» ولقد نبهنا على هذا لتجنب كل 

لبس» وسنعود لاحقا لبيان هذا المعني بكيفية أوسع. 


الباب الثاني : 
الممكنات (المنطقية) 
والممكنات اللتناسقة (أو المتضايفة) 


قلنا إن الإمكانية الكلية لا حد اء ولا يكن أن تكون غير ذلك؛ ومذا فإن من تصورها غير ذلك فقد حكم على نفسه بي 
الحقيقة بانعدام تعقلها على ما هي عليه أصلا. وهذا هو الذي يجعل - من وجهة النظر الميتافيزيقية الكلية - كل المناهج 
الفلسفية تي الغرب الحديث عاجزة» وبالذات من حيث كوخا أنساقاً» كما نبهنا عليه مرارا كلما سنحت لنا الفرصة. 
وبالفعل» بصفتها تلك» ما هي إلا تصورات ضيقة ومغلقة» يمكن قي بعض عناصرها أن تكون هما قيمة في ميدان نسي» 
ولكنها تمسى خطيرة وخاطئة عند أخذها إجالاء محرد طموحها فيما يتجاوزهاء في ادعائها التعبير عن الحقيقة الكلية. ولا 
ريب أن من المشروع دائما اعتبار أمور خاصة مع إقصاء غيرهاء وإجالا هذا ما يقوم به ضرورة أي علم خاص. لكن من غير 
المشروع التأكيد على أن ذلك هو كل ما يمكن إدراكه» وإنكار كل ما يتجاوز مقدار الفهم الفردي الخاص والمتفاوت ضيقة 
36 
زيادة أو نقصا . على أن هذا هو الطابع الأساسي» ق درجة أو قي أخرى» هذا الشكل المنهاجي النسقي المنحصر» الذي 
يبدو ملازما للفلسفة الغربية الحديثة برمتها؛ وهذا هو أحد الأسباب التي تحعل الفكر الفلسفي» بالمعنى المعروف هذه الكلمة» 


37 
مباينا ولا جامع اصلا بينه وبين المذاهب الميتافيزيقية الخالصة . 


وبسبب هذه الا تجاهات المنهجية المنحصرة و"المضادة" حقا للميتافيزيقاء أجهد بعض الفلاسفة أنفسهم لتحديد الإمكانية 
الكلية بكيفية أو بأخرى؛ وأراد بعضهم» مثل ليبنتز (رغم أنه من أصحاب النظرات الأقل انحصارا في عدد معتير من المسائل)» 
أن يوظفوا في هذا الصدد التمييز بين "الممكنات" (المنطقية) والممكنات المتضايفة المتناسقة. لكن من البديهى جدا أن هذا 
التمييز» بالمقدار الذي يجعل تطبيقه مقبولاء لا يمكن بتاتا توظيفه لذلك المدف الوهمى (أي تحديد الإمكانية الكلية). 
والممكنات المتضايفة ليست سوى ممكنات منسجمة في ما بينها» أي أن اجتماعها في نفس الجملة المركبة لا ينجر عنه داخل 
هذه الجملة أي تناقض؛ وبالتالي فتضايف الممكنات "تبقى على الدوام نسبية لارتباطها اللازم بجملتهاء وعلى أي حال» 
فمعلوم أن هذه الجملة يمكن إما أن تكون جلة السمات المؤلفة لجميع أوصاف شيء معين» أو كائن فردي» وإما أن تكون 
جملة أوسع وأعم بكثير» فمجموع كل الإمكانيات الخاضعة لبعض الشروط المشتركة مشكلة بذلك نظاما حدداء هو أحد 
الميادين التي تشتمل عليها الإمكانية الكلية. غير أنه في جيع الحالات يجب أن يكون المقصود دائما جملة معينةء وإلا تعذر 
حينغذ تطبيق ذلك التميز المذكورء وكذا» لكي تأخذ في البداية مثالا من نمط خاص في غاية البساطة» فإن مربعا مدوراً عبارة 
عن استحالة» لأن اجتماع الإمكانيتين: "مربع" و"مدور" ي نفس الشكل يستلزم تناقضا؛ لكن لا جرم أن هاتين الإمكانيتين 
يكن تحقيقهما على السواء» لأن وجود شكل مربع لا يمنع طبعا أن يكون بجواره قي نفس الفضاء وف نفس الوقت شكلا 
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مدوراء أو أي شكل هندسي آخر يمكن تصوره . ولا ننح أكثر على هذا الذي ذكرناه لأنه ني غاية البداهة. لكن مثل هذا 
المثال» بسبب بساطته نفسهاء له مزية الإعانة قياسيا على فهم ما يتعلق بحالات تظهر أكثر تعقيدا كالتي سنشرع ف الحديث 
عنها الآن. 

فإذا اعتيرنا - بدلا من اعتبار شيء أو كائن معين - ما يمكن تسميته ب "عالم"» تبعا للمعنى الذي كنا قد أعطيناه هذه 
الكلمة» أي مجموع الميدان المؤلف من جلة إمكانيات متناسقة واقعة قي جلي الظهور؛ وينبغي أن تكون جيعا خاضعة لبعض 


الشروط» وهي شروط الأوضاع المميزة وامحددة للعام المقصود بالذات» وهو المشكل لإحدى مراتب الوجود الكلي. 
والإمكانيات الأخرى التي ليست هما نفس الشروط والمواصفات» وبالتالي فهي لا تنتمي لنفس هذا العالم» هي أيضا قابلة 
للتحقيق» لكن بطبيعة الحال تتحقق كل واحدة منها وفق طبيعتها الخاصة» وبعبارة أخرى» فإن لكل ممكن وجوده الخاص 
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على ما هو عليه > والممكنات التي طبيعتها تستلزم تحققا عينيا بالمعنى المفهوم قي العادة» أي تستلزم وجودا قي نمط ما من 


أنماط مجلى لار لا بمكن أن تفقد هذا الطابع الملازم نما بالأساس فتمسي غير قابلة للتحقيق العيني» بسب وجود 
ممكنات أخرى حققة عينيا في الوقت الحاضر» ويمكن أيضا القول بأنه ما من إمكانية قابلة للظهور إلا وينبغى بالضرورة أن 
تظهر بحكم قابليتها؛ وبالعكس ما من إمكانية غير قابلة للظهور إلا وهي إمكانية لمرتبة عدم الظهور. ويمذه الكيفية يبدو أن 
المسألة لا تعدو أن تكون مرد تعريف؛ لكن رغم هذاء فالتعريف السابق لم يتضمن سوى هذه الحقيقة البديهية» التي لا تقبل 
النقاش. وحين يطرح السؤال: اذا لا ينبغي لكل إمكانية أن تظهر؟ أي لاذا توجد معا إمكانيات قابلة للظهور وأخرى غير 
قابلة له؟ فيكفي أن نجيب بان ميدان الظهورء بحكم محدوديته لأنه جملة من العوام أو من المراتب للمقيدة (وزد على هذا كثرعا 
غير الحددة)» لا يمكنه أن يستوعب الإمكانية الكلية بكاملها؛ فهو يترك خارجا عنه كل ما ليس مقيدء وتحديدا ما يهمنا 
أكثر ميتافيزيقيا. وأما التساؤل عن لاذا لا ينبغى للإمكانية الفلانية أن لا تظهر مثل ما ظهرت الأخرى؟ فهذا ببساطة يعود 
إلى التساؤل اذا هى على ما هى عليه؟ وليست على ما هى عليه الأخرى؟ وهذا بالضبط كتساؤلنا اذا الكائن الفلا هو 
عين نفسه» ولیس هو کائن آخر» وهو بالتأکيد سؤال خال من كل معنى. والذي ينبغي فهمه جيدا في هذا الصدد» هو أن 
الإمكانية القابلة لاظهورء ليس ما كما هي عليه» أي شفوف على إمكانية لا تقبل الظهور؛ فليست هي موضوع نوع من 
"الاختيار" أو 'التفضيا" > وإنغا هي من طبيعة أخرى. 

وإذا أردنا الآن الاعتراض» قي شأن ما ذكرناه عن الإمكانيات المتضايفة - تبعا العبارة ليبنتز-: "لا يوجد إلا عام واحد'؛ 
فالجواب هو: إما أن يكون هذا الكلام تعبيرا عن تحصيل حاصل» وإما أن يكون خاليا من كل معنى. وبالفعل»ء إذا كان 
اللقصود هنا من لفظة "عام" الكون كله»ء أو حت بالاقتصار على إمكانيات الظهور : ميدان كل هذه الإمكانيات بتمامهاء 
أي الوجود الكلي الظاهرء فالأمر المعبر عنه حينئذ بديهي للغاية» رغم أن كيفية الإفصاح عنه ريما تكون غير ملائمة؛ أما إذا 
م يكن المقصود من تلك العبارة سوى جلة من الإمكانيات المتضايفة» كما جرت به العادة» وكما ذكرناه نحن ايضا قبل 
قليل» وإنه لمن امكف اللامعقول القول بأن وجود تلك الجملة يمنع تواجد عوالم أخرى» وهو لا يقل عن الف الذي ذكرناه 
قي المثال السابق القائل بأن وجود شكل مدور ينع تواجد شكل مربع معه» أو مثلث أو غيره من الأشكال من أي نوع. وكل 
ما يكن قوله هو: مثلما أن ميزات شيء معين تقصي منه حضور ميزات أخرى متناقضة معهاء فكذلك الشروط التي يتم بجا 
تحديد عام معين تقصي منه الإمكانيات التي طبيعتها لا تستلزم تحقيقا خاضعا لنفس تلك الشروط؛ فهذه الإمكانيات الأأخيرة 
هي بالتالي واقعة خارج حدود العام المعتبر» لكنها ليست بسبب هذا مبعدة عن الإمكانية الكلية» إذ إا ممكنات مقتضى 
الفرضية؛ بل هى حتى في حالات أقل وسعاء ليست مبعدة عن الوجود الظاهر بالمعنى الجلى للكلمة» أي باعتباره شاملا 
لميدان الظهور الكلي. ففي الكون توجد أغاط متعددة للوجود» ولكل ممكن وجوده الاس اله الخاصة. أماء كما وقع 
أحيانا» من حديث عن "صراع للتحقق بالوجود" بين الممكنات - وذلك بالرجوع تحديدا إلى مفهوم ليبنتز (رغم الابتعاد بلا 
شك عن فكره بمقدار شاسع) - فما هذا إلا تصور لا بعت بصلة أصلا للميتافيزيقاء وهذه الحاولة هي نقل ما ليس سوي 
مجرد فرضية بيولوجية (مرتبطة بنظريات 'التطور الحدينة") إلى امجال اليتافيزيقي» وهي حاولة يرفضها العقل. 


إذن» فالتمييز بين الممكن والواقع» الذي أل عليه العديد من الفلاسفةء لا قيمة ميتافيزيقية له بتاتاء فما من ممكن إلا وهو 
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واقع بالكيفية المناسبة له» وتبعا للنمط الذي تتضمنه طبيعته » وإلا فستوجد ممکنات لیست بشیء أصلا والقول بان مکنا 
ليس بشيء تناقض تام وصريح» وكما قلناء فإن غير الممكن» دون سواه» هو العدم ا محض» وإنكار وجود إمكانيات لا ظهور 
اء هو إرادة تحديد الإمكانية الكلية. ومن جانب آخرء فإن إنكار وجود أنماط مختلفة شتى» من بين إمكانيات الظهور» هو 

إرادة حصر تلك الإمكانية الكلية حصرا اشد ضيقا. 


وقبل أن نذهب إلى ما هو أبعد» ننبه على أنه» بدلا من اعتبار جملة الشروط التي تحدد اوضاع عام ما» كما فعلناه هنا فيما 
سبق» يمكن أيضا بنفس النظرة» اعتبار واحد من هذه الشروط على حدة: مثال ذلك الفضاء» عند النظر إليه باعتباره حاويًا 


للإمکانیات i‏ فمن البديهى جداء أنه عقتضى التعريف نفسه» لا وجود إلا للإمكانيات الفضائية الق يمكن أن 
وا ق بداهة أن هذا لا يمنع الإمكانيات غير الفضائية أن تتحقق أيضا كتحقق الفضاء 
خارج هذا الوضع الخاص من الوجود. ومع هذاء فإنه لو كان الفضاء لا متناهيا كما يزعمه البعض» لما بقي قي الكون مكان 
لأي إمكانية غير فضائية (باقتصارنا هنا على اعتبار إمكانيات الظهورء فإن كلمة "تتحقق" ينبغى أخذها كمرادف لكلمة 
بر ولک هد اال الاد رالروت غه الف اکر من غو تالكر شه و مک عنا ما آن بد 
ضمن الوجود إلا بشرط تصوره کأنه ذو امتداد» وهو تصور يقر بخطئه بلا تردد علم النفس "الظاهري" نفسه. لکن» بعیدا 
عن كونه لا متناهياء ليس الفضاء سوى أحد أنماط الظهور الممكنة» وهو نفسه لا ينعت أصلا باللاتناهي» حت قي سمولية 
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وجوده بمختلف الاأنماط التي تتضمنهاء وكل واحد منها هو ثي نفسه غير حدد . وعكن تطبيق مثل هذه الملاحظات على 
أي نوع آخر من الأوضاع الخاصة بالوجود؛ وما يصح لكل واحدة منها إذا أخذت على حدة» يصح كذلك على جملة من 
العديد منهاء وهي التي باجتماعها أو ترتيبها المتداخل تعين أحد العوام. وزيادة على هذاء ينبغي حتما أن تكون الأوضاع 
المختلفة امجتمعة بهذه الكيفية متناسقة فيما بينها؛ وعن تناسقها ينجر طبعا تناسق الممكنات القى تشتمل عليها على التوالي 
مع التقييد التالي: وهو أن الممكنات الخاضعة لجملة الشروط المعتبرة بمكن أن لا تشكل إلا جزءا من بين التي تشتمل عليها 
كل واحدة من نفس الشروط باعتبارها منعزلة عن الأخرى؛ ومنه يستنتج أن أوضاع هذه الشروط» في جلتها الشاملة» 
تتضمن بالإضافة إلى قسمها المشترك امتدادات في اتحاهات شق» تنتمى هى أيضا لنفس المرتبة من الوجود الكلى. وهذه 
الامتدادات بتوسعها اللاغحدد» وعلى ما هي عليه تي المستوى العام والکونٰ» تتناسب مع ما يماثلها من امتدادات بالنسبة 
لإحدى مراتب كائن خاص» كالرتبة الفردية باعتبار جلتها الشاملة» وامتداداعًا القى تتجاوز نمطا عحددا من هذه الرتبة» 
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كالمظهر الجسمى في فرديتنا البشرية . 


اجع تعليقات الت الح ب هذا الباب. 


الات اال 
الوجود الظاهر والوجود الباطن 


لقد وضحنا ني ما سبق المميز بين إمكانيات الظهور وإمكانيات عدم الظهور» وان الإمكانية الكلية تشتمل عليهما معا على 
السواء. وهذا التمييز يفرض نفسه علينا قبل أي تييز آخر أخص.» كالتمييز بين مختلف أغاط الظهور الكلي» أي بين مختلف 
مستويات وأنساق الإمكانيات التي يشتمل عليهاء موزعة حسب الشروط الخاصة الخاضعة ها على التوالي» ومشكلة الكثرة 
اللا معينة من العوام او من مدارج الوجود. 


وبعد أن تقرر هذاء فإذا عفنا الوجود الحقق الظاهرء بالمعنى الكلي» بأنه مبدأ جلي الظهور» ومتضمنا في نفس الآن» حسب 
نفس هذا التعريف» جملة جميع إمكانيات الظهور» ينبغي أن نقول إنه ليس باللامتناهي» إذ إنه لا يتطابق مع الإمكانية 
الكلية؛ ولا سيما أنه بكونه مبدأً جلى الظهور» هو بالفعل حيط بجميع إمكانيات الظهور» لكن من حيث كوا ظاهرة فقط 

إذن» فوراء الوجود الظاهر» يوجد كل ما تبقى» أي جيع إمكانيات عدم الظهور [التي سنصطلح على تسميتها منذ الآن 
بإمكانيات البطون]» مع إمكانيات الظهور نفسها من حيث تضمن البطون نما [أي من كوا أعيانا ثابتة موجودة قي علم الله 
تعالى الأزلي القدي» ولم تظهر بعد لأنفسها في الوجود العيني الظاهر» مع اعتبار أن هذه البعدية ليست زمانية] ؛ بل إن 
الوجود الظاهر نفسه مندرج في هذه المرتبة من البطون» لأنه بحكم كونه مبدأ جلي الظهور لا ينتمي إلى هذا امجلي» وبالتالي 
هو نفسه غير ظاهر» ولكي نعطي اما لما هو خارج هكذا عن الوجود الظاهر ويتجاوزه» نحن جبرون» بسبب عدم ملاءمة أي 
لفظة أخری» على تسمیته ب. "۴)۲۴ - ١٥0ل‏ ا" إيعنى حنفيا اللاوجود ظاهرة» أي: الوجود 
الباطن]. وهذه العبارة النافية مستلهمة مباشرة من مصطلحات لمذهب الاد للشرق الأقصى أي مذهب "الطاوية" 
العرفاني قي الملة الصينية الأصلية]» وهي عندنا غير مرادفة أصلا لكلمة "عدم" ا في لغة بعض الفلاسفة؛ ويكفي في 
تبرير اختيارها ضرورة استعمال تسمية معينة» لكى يمكن الكلام عن مسماها؛ وهذا - -بالإضافة إلى الملاحظة السابق 
ذكرها- لأن المفاهيم الكلية الأكثر شولاء من ا إا هي الأقل تعينا وانحصاراء لا يمكن الإفصاح عنهاء مقدار قابليتها 
للتعبيرء إلا بألفاظ من السلب الفعلى» كما رأيناه فيما يتعلق باللامتناهى» ويمكن أيضا القول بأن مرتبة الوجود الباطن» هذا 
المعنى الذي ذكرناه» تتجاوز مرتبة ال الظاهرء أو هي أعلى ا کان المراد من هذا أن ما تتضمنه يتجاوز امتداد 
مرتبة الظهور» وتشتمل عليه مبدئيا . إلا أنه» حینما نقيم تقابلا بين هذين الوجودين الباطن والظاهر» بل حت حينما عيز 
بینهما فحسب» فهذا ر يعنى أن كليهما متناه» إذ إن كل واحد منهماء قي هذه الوجهة من النظر يحد الآخر على نحو ما. 
واللامتناهي لا ينتمي إلا e‏ الحيط بمما معاء لأن هذا امجحموع يتطابق مع الإمكانية الكلية. 


وعكن أيضا التعبير عن هذه الأمور بالكيفية التالية: إن الإمكانية الكلية تشتمل بالضرورة على مجموع الإمكانيات قاطبة» 
ومكن القول بأن الوجود الظاهر والوجود الباطن مظهران ما: الظاهر من حيث إظهاره للإمكانيات» والباطن من حيث عدم 
إظهاره ها. إذن فالوجود الظاهر مشتمل على كل ما يظهر؛ والوجود الباطن مشتمل على كل ما لا يظهر» با فيه الوجود 
الظاهر [من حيث إنه مبدا مجلى الظهور]؛ أما الإمكانية الكلية فهى عيطة هما معا جامعة مما معا. وتضيف أن الباطن 
يتضمن ما يمكن تسميته ب "ما لا يقبل الظهور"» أي إمكانيات عدم الظهور» كما يتضمن أيضا " "القابل للظهور"» إي 
إمكانيات الظهور من حيث ثبوتما ق البطون أي بوتا قي العلم الإلهي الأزلي» قبل وجودها العيني الحادث الظاهر بالنسبة 
لأنفسها لا بالنسبة للحق تعالى الذي لا يتجدد عليه شيء بحدوثها]» ومجلي الظهور لا يشتمل طبعا إلا على جملة هذه 


الإمكانيات نفسها من كوخا ظاه ٠‏ 

وقي ما يتعلق بالعلاقات بين الوجود الظاهر والوجود الباطن» فمن الأساس ملاحظة أن حالة الظهور دائما عارضة ومشروطة؛ 
وحقى بالنسبة للإمكانيات المتضمنة للظهور» فإن وضعها في البطون هو وحده الثابت على الدوام وغير مشروط على 
الإطلاق . وني هذا الصدد نضيف أنه - تبعا لعبارة شائعة الاستعمال - لا بمكن لأي شىء ظهر أن "يفقد" إلا باعتبار 
مروره إلى البطون؛ وبطبيعة الحال» فإن هذا المرور نفسه لا بشكل "ضياعاً إلا بالنسبة لوجهة النظر الخاصة بمجلى الظهور؛ إذ 
أن كل الأشياء» ف حالة البطونء هي بالعكس لم تزل في بقائها السرمدي عند مبدئهاء منعتقة عن كل الأوضاع المشروطة 
الخاصة والمنحصرة القى تميز هذا أو ذلك من أناط الوجود الظاهر (وعندما يكون المقصود الظهور الفردي» فإن ذلك للمرور إلى 
البطون هو بالمعنى اا "transformation"‏ [أي حرفيا: "جاوز الشكل" معن "التجوهر"] بالمعنى الاشتقاقى هذه 
الكلمة» أي المرور إلى ما وراء الشكل). لكن» لكي بمكن القول بحق أنه "لا شيء يفقد"» حت في تقييده المتعلق بالبطون» 
ينبغي اعتبار جملة الظهور بكاملهاء وليس فقط الاقتصار على هذه المرتبة أو تلك ونفي غيرها؛ بسبب تواصل كل هذه 


المراتب مع بعضها البعض» بحيث يمكن دائما المرور من الواحدة إلى الأخرى» دون أن يخرجنا بتاتا هذا المرور المتواصل» من 
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ميدان الظهور؛ وما هذا المرور إلا تحول ف نمط شروط الأوضاع مستلزما تحولا مناسبا له ف أوضاع الوجود 


أما عن شأن إمكانيات عدم الظهور» فهي أساساً تنتمي إلى الوجود الباطن» وبحكم نفس طبيعتها لا يمكنها الدخول في مجلي 
الوجود الظاهر» بعكس ما هو حاصل لإمكانيات الظهور. لكن» كما قلنا آنفاء لا يستلزم هذا اي علو للواحدة منهما على 
الأخرى» وإنغا تختلفان فقط في الأنماط الوجودية الموافقة لطبيعتي كل واحدة منهما. بل حت التمييز بين الوجود الظاهر 
والوجود الباطن» هو في الحاصل تبيز عارض تاماء إذ لا بمكن القيام به إلا بالنظر إلى جلي الظهور الذي هو بنفسه عارض. 
لكن مع ذلك» فهذا لا يقلل شيعا من أهمية هذا التمييز بالنسبة إلينا» حيث إننا في وضعنا الراهن» يستحيل علينا الوقوف قي 
وجهة نظر أخرى سواهاء إذ هي نظرتنا من كوننا ننتمي إلى ميدان الظهور بصفتنا أفرادا خاضعين لأوضاع محددة» ولا يمكننا 
ججاوزه إلا بانعتاقنا بالتحقق الروحي عن الأوضاع المقيدة للوجود الفردي. 


وكمثال لإمكانية عدم الظهور» يمكن ذكر الفراغ» لأن مثل هذه الإمكانية يكن على الأقل تصورها تصور نفي» أي بإقصاء 
بعض التعيينات: فالفراغ يستلزم إقصاء كل صفة لشكل» بل أيضا كل ما يعت بصلة لأي نط من أفغاط الظهور. وهمذاء بأي 


حال من الأحوال» لا معن لزعم أن بالإمکان اشتمال جلي الظهور الكلي على ف إذ إن الفراغ ينتمي اساسا إل هيدان 
عدم الظهور» ومن غير الممكن أن يعطي هذه اللفظة مفهوما معقولا آخر. وحول هذا الموضوع» يلزمنا الاقتصار على هذا 
التنبيه البسيط» لأنه لا يمكننا هنا معالجة مسألة الفراغ مع كل التفريعات التي تتضمنها وتبتعد كثيرا عن موضوعناء كما هو 
الحال قي شان مسألة الفضاء بالأخص» التي تحر أحيانا إلى التباسات e‏ فالاعتبارات المتعلقة بها ستجد موقعا ها 
بكيفية أحسن ق البحث الذي نأمل أن نخصصه بالتحديد لمسالة شروط الوجود ا [ينظر القسم الأول من هذا 
الببحث في الملحق الأول من القسم الثالث الأخير من هذا الكتاب؛ أما بقية أقسامه فالمؤلف لم يكتبها]. وق وجهة النظر التي 
نقف عندها الآن» ينبغي علينا الاكتفاء بإضافة ما يلي: إن الفراع» كيفما كانت كيفية تصوره» ليس هو الوجود الباطنء وإنغا 
يمکن تسميته بأنه أحد مظاهره» أي إحدى الإمكانيات الق يتضمنهاء وهى غير الإمكانيات التق يشتمل عليها الوجود 
الظاهر» فهى خارجة عنه حتى بالنظر إلى جملته كاملة؛ وهذا ما يبين مرة أف بأن الوجود الظاهر باللامتناهھی. وزیادة 
على ا ا نقول بان الإمكانية الفلانية تشكل مظهرا من الوجود الباطن» يجب التنبه إلى أنه لا ينبغي توا غل مط 


متميز» فهذا النمط لا ينطبق حصريا إلا على مجلي الظهور؛ وهذا يفسر لماذا» حت لو استطعنا فعلا تصور هذه الإمكانية التي 

هي الفراغ أو غيرها من نفس النسق» لا يمكننا أبدا أن ننعتها إلا بعبارة نفي تام؛ وهذه الملاحظة التي تعم كل ما يعود إلى 
52 

الوجود الباطن» تبرر مرة أخرى الاستعمال الذي نقوم به هذه اللفظة . 

ومثل هذه الاعتبارات يمكن إذن تطبيقها على أي إمكانية أخرى من إمكانيات عدم الظهور. وعكن أن نأخذ مثالا آخر» 

مثل الصمت» إلا أن التطبيق قي هذه الحالة ف غاية اليسرء ولا حاجة للإلحاح عليه» ولذلك نكتفي قي هذا الصدد بالملاحظة 

التالية: كما أن الوجود الباطن أو اللا ظهورء يتضمن أو يحيط بالوجود الظاهر أو مبدأً مجلى الظهور» فكذلك الصمت 

يتضمن في تفسه مبدا الكلام [يقول الشاعر العربي: 

إن الكلام لفي الفؤاد وإنغا جعل اللسان على الفؤاد دليل] 

وبعبارة أخرى» كما أن الوحدة (الوجود الظاهر) ليست سوى الصفر الميتافيزيقي مثبتا (الوجود الباطن)ء فالكلام ليس سوى 

الصمت معبرا عنه؛ لكن الصفر اليتافيزيقي بالعكس» فمع كونه هو الوحدة غير المثبتة» هو أيضا أمر زائد عليها (بل هو ازيد 

منها مما لا يتناهى مقدارا). وكذلك الصمت الذي هو أحد مظاهره بالمعنى الذي حددناه» ليس هو الكلام اللا مثبت فقط» 

بل هو مع ذلك لا بد أن يبقي ضمنه ما يتعذر التعبير عنه» أي ما لا يقبل الظهور» وبالتالي ما لا يقبل التعين ف غط متميز 
53 

(لأن ما من تعبير إلا وهو ظهور» بل هو ظهور من نغط شكلي) . وهكذا فإن العلاقة القائمة بين الصمت (الباطن) 


54 

والكلام (الظاهر) تبين كيف يمكن تصور وجود إمكانيات في البطون مناسبة» بنقلة قياسية» لبعض إمكانيات الظهور › 
بدون الزعم بأي حال - هنا مرة أخرى - وجود تمييز فعلي قي الوجود الباطن» وهو ما لا يعكن وقوعه» إذ إن الوجود ف نمط 
متميز (وهو الوجود بالمعنى الحصري للكلمة) ملازم أساسيا لشروط أوضاع جلي الظهور (والنمط المتميز ليس هو بالضرورة» في 


55 
جميع الحالات» مرادف للنمط الفردي لأن هذا الأخير یستلزم بالخصوص التميز الفکلی) 
اجع تعليقات الت اللىب هذا الباب. 


الباب الرابع: 
أساس نظرية تعدد مراتب الوجود 


ما سبق بيانه يتضمن» في عمومه الكلي» ساس نظرية تعدد مراتب الوجود: فعندما نعتبر كائنا ما من حيث جلته» ينبغي أن 


يكون متضمناء من الناحية الافتراضية على الأقل» مراتب ظهور ومراتب بطون» لأن الكلام عن "جلته الكاملة" حقاء لا 
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يكون إلا بهذا المعنى؛ وإلا فلا اعتبار عندنا إلا لأمر غير تام وجزئي» لا يمكنه حقا تشكيل الكائن الكلي . 


وكما ذكرناه آنفاء فإن البطون وحده هو الجائز على البقاء السرمدي المطلق؛ فمنه يأخذ مجلي الظهور» في وضعه العارض»› 
كل حقيقته. ومن هنا نرى أن الوجود الباطن» هو أبعد ما يكون عن "العدم"» بل هو بالعكس تماماء هذا إذا كان بالإمكان 
وجود ضد معاكس لل "عدم" فيفترض حينغذ أن ال."عدم" لا يزال حاضرا في درجة ما من "الإثبات الموجب"» بينما هو سوي 
نفى مطلق» أي استحالة اا 

وبعد أن تقرر هذاء يستنتج منه ان مراتب البطون هي التي بالأساس تضمن للكائن الدعومة والموية. وخارج مراتب البطون» 
أي إذا لم نعتبر الكائن إلا من حيث ظهوره ي جلي الظهور» من غير إرجاعه إلى مبدئه الباطن» فإن تلك الدعومة وتلك 
الموية لا يعكن أن يكونا سوي وهم» إذ إن ميدان الظهور هو بالعنى الحصري ميدان الكثرة وكل ما هو عارض» فهو مشتمل 
على تغيرات متواصلة وغير محددة. ومنه» سنفهم قي وجهة النظر الميتافيزيقية» ما ينبغي الوقوف إزاءه بالنسبة لوحدة ال "أن" 
المزعومة» أي وحدة الكائن الفردي التي كم هي ضرورية لعلم النفس الغربي "الظاهري": فمن جانب» هي وحدة جزئية حيث 
إغا لا ترجع إلا إلى قسم منحصر نما يشكل الكائن» أي إلى إحدى أوضاعه المأخوذة اعتباطيا وبشكل منعزل من بين عدد 
غير محدد من الأوضاع الأخرى (وزد على هذا أن هذه الوضعية بعيدة جدا ف العادة عن اعتبارها من حيث جملتها الشاملة)؛ 
ومن جانب آخر» حت إذا م نعتبر سوى الوضع الخاص الذي ترجع إليه» فإن هذه الوحدة هي أيضا في غاية النسبية» إذ إن 
هذا الوضع يتشكل هو نفسه من تغيرات متنوعة غير محددة عددا» وهي - أي تلك الوحدة المزعومة لل"أنا" - فاقدة للوجود 
الحقيقى مقدار تحاهل المبدأً الفارق السامى المتعالي (أي ال "هو" أو الموية الذاتية ) الذي هو وحده يعطيها حقيقة وجودهاء 
بتثبيته هوية الكائن» بكيفية دائمة متواصلة» خلال كل تلك التغيرات. 


ومكن أيضا أن نقول عن هذه الأخيرة» أا تتناسب مع محتلف مدارج الوجود الكلي» إذ إن هذه المدارج ليست سوى تلف 
بحليات الظهور الكلي» بكثرة غير محددة. ولإقامة تمييز واضح هناء بين الوجود الظاهر والوجود الكلي» ينبغي - كما سبق 
ذكره - اعتبار الوجود الحق الظاهر المبداً نفسه جلى الظهور بالمعنى. الحصري» وحينفذ يكون الوجود الكلي هو التجلي الجامع 
الشامل لجملة الإمكانيات التي يشتمل عليها الوجود الظاهر» وهي جميع إمكانيات الظهور؛ وهذا يستلزم التطور الفعلي ذه 
الإمكانيات إلى نمط مشروط [منحصر في أوضاع وقيود]. وهكذاء فإن الوجود الحق الظاهر حيط بالكينونة الوجودية» وهو 
ميتافيزيقيا أعظم منهاء لأنه هو مبدؤها. وبالتالي فإن الكينونة الوجودية لا تتطابق مع الوجود الظاهر» لأن هذا الأأخير 
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يتناسب مع درجة أقل تعينا وتحديداء أي مع درجة أعلى من بين مدارج المراتب الكلية 


ورغم أن الكينونة الوجودية أساسيا واحد - لأن الوجود الظاهر هو قي نفسه واحد - فإها تشتمل على الكثرة اللا حددة من 


أغاط الظهورء لأا تتضمنها جيعا على السواءء لكونا ممكنات على السواء في إمكاتغا. وهذه الإمكانية تستلزم أن تتحقق 
كل واحدة منها وفق شروط الأوضاع الخاصة جها. وكما ذكرناه قي موقع آخر» عند الكلام عن "وحدة الوجود" هذه» تبعا 
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غير محددة» تتناسب مع جيع انماط الظهور الكلي (الذي هو في الصميم عين الكينونة الوجودية)؛ وبالتلازم مع هذاء فإن 
الكثرة اللا محددة تستلزم» بالنسبة لكائن ما باعتباره داخل للميدان التام هذه الكينونة الوجودية» كثرة مثلها غير محددة من 
مراتب الظهور الممكنة» بحيث ينبغي لكل واحدة منها أن تتحقق في درجة معينة من الكينونة الوجودية. إذن» فمرتبة كائن ماء 
تتمثل في تطور إحدى الإمكانيات الخاصة التي تشتمل عليها تلك الدرجة؛ وتتعين هذه الدرجة تبعا لشروط الأوضاع التي 
60 
قخضع ها الإمكانية المقصودة» باعتبارها متحققة في ميدان الظهور . 


وهكذا» فإن كل مرتبة من مراتب ظهور كائن» تتناسب مع درجة من درجات الكينونة الوجودية. وهذه المرتبة تشتمل زيادة 
على ذلك على أنماط متنوعة» تبعا لمختلف تركيبات الشروط التي يخضع هما نفس النمط العام من أنغاط الظهور. وأخيراء فإن 
كل نمط يشتمل هو نفسه على سلسلة غير حددة من التغيرات الثانوية والبسيطة. وللتمثيل على ذلك» فحينما تعتبر وجود 
الكائن في هذه للمرتبة الخاصة التي هي الفردية الإنسانية» فإن القسم الجسمي هذه الفردية ما هو إلا أحد أغاطهاء وهذا 
النمطء لا يتعين تحديدا بشرط خاص للوجود» وإنغا يتعين بجملة من شروط الأوضاع امحددة لإمكانيته؛ وهي التي باجتماعها 
يتحدد العام الجسي أو الجسي". وکما نبهنا عليه اق فإن كل واحدة من شروط هذه الأوضاع» باعتبارها منعزلة عن 
غيرها يمكن أن تمتد وراء ميدان هذا النمط» لتشكل عندئذ ميادين أنغاط أخرى» تنتمي إلى نفس الفردية بجملتها الكاملة 
الشاملة» وذلك أما بامتداد تلك الأوضاع امتدادا ذاتيا من نفسهاء وإما بتركيبها وتداخلها مع أوضاع تختلف عنها. ومن 
جانب آخر» ينبغي النظر إلى كل نط بصفته قابلا للتطور في مسار دورة زمانية من دورات الظهور. وبالنسبة للنمط 
الجسمان بالأخصء» فان المغيرات التانوية التي يشتمل علبها هذا العطو تعمل في كل خظات وجوده (اعتبان حاصلا ف 


مظهر التسلسل الزمني)» أو تتمثل ق ما هو راجع اى نفس الأمرء وهو کل الأعمال وکل التصرفات› مهما کانت» التي يقوم 
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ھا خلال وجوده هذا 
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ونما لا جدوى منه تقريباء المكانة المينة لل."أنا" الفردي قي الجملة الكلية للكائن » إذ إنه» بتحقيقه غاية الامتداد الذي يمكن 
أن محصّله باعتبار كليته الشاملة (لا بالاقتصار على نمط خاص كالنمط الجسمان)» فهو لا يشكل سوي مرتبة كباقي 
المراتب» من بين عدد غير محدد منهاء وهذا كله ضمن حدود مراتب الظهور. لكن» زيادة على هذاء إن هذه الأخيرة نفسهاء 
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من وجهة النظر الميتافيزيقية» ليست سوى ما يمثل القسم الأقل أهمية في الكائن الكلي» للأسباب التي ذكرناها آنفا . ومن 
بين مراتب الظهور» توجد مراتب أخرى غير مرتبة الفردية الإنسانية» مع إمكانية كوغا مراتب فردية (أي ظاهرة بالشكل)» 
كما توجد أخرى غير فردية (غير منحصرة في شكل)» وطبيعة كل مرتبة منها تحددها شروط الأوضاع الخاصة ياء إذ المقصود 
دائما مراتب خاضعة لشروط لكوغا ظاهرة (وهذه الشروط تحدد كذلك موقع المرتبة في جملة المدارج المتسلسلة تراتبيا بانتظام 
في تركيبة الكائن). اما مراتب البطون» فمن البديهي» بحكم عدم اقتصارها في شكل ولا هي خاضعة لأي شرط مدد لنمط 
من أنماط الوجود الظاهرء أغا بالأساس خارجة عن الوضع الفردي؛ ويمكن القول إا تشكل ما هو حقا كلي ف كل كائن» 
وبالتالي تشكل ما ربط كل كائن» بكل ما هو عليه» بمبدئه الميتافيزيقى المفارق السامى المتعالي؛ وبدون هذه الرابطة لا يكون 

له في الصميم سوي وجود وحمي عارض تماما. 


[قي كتابه "عقلة المستوفز"» عبر ابن العربي عن امتدادات الحقيقة الإنسانية في كل مراتب الوجود» فذكر المراتب الكونية العليا 
الأولى» أي العنصر الأعظم والأرواح العالون المهيمون والأرواح المسبحة قي أرض خارجة عن عام الطبيعة» ثم قال: و'للإنسان 


تي هذه الأرض مثال» وله حظ فيهم» وله قي الأرواح الأول مثال آخر» وهو في كل عام على مثال ذلك العام]. 


الباب الخامس: 
علاقات الوحدة بالكثرة 


في الوجود الباطن» لا جال للحديث عن كثرة للمراتب إذ إنه بالأساس ميدان اللاتميز» بل حت اللا مشروط: فاللا مشروط 
لا بمكن أن يخضع لتعيينات الواحد والكثيرء واللاتميز لا بعكن أن يوجد على نمط تلف الأوضاع. ومع هذاء إذا تكلمنا عن 
مراتب البطون» فليس المقصود إقامة نوع من التناظر بينها وبين مراتب الظهور» إذ إن ذلك غير مبرر وتعسفي تماما؛ وإا نحن 
مجبرون عليه على نحو ما لإبراز الفرقان بينهماء وإلا فلا يمكننا الكلام عنهما أصلا. لكن» لابد من التنبه إلى أن هذا التمييز 
لا وجود له في ذاته» وإنغا نحن هوا الذين نعطيه وجودا نسبيا تماما؛ وبهذا وحده نستطيع اعتبار ما سميناه "مظاهر الوجود 
الباطن"» مع إبراز كل ما هي عليه هذه العبارة من عدم الإفصاح عن المعنى المقصود ومن عدم ملاءمتها له. ففي الوجود 
الباطن لا وجود للكثرةء وبكل دقة لا وجود كذلك للوحدة» لأن الوجود الباطن هو الصفر الميتافيزيقى» الذي نحن مجبرون 
على إعطائه اسما لكي نتكلم عنه؛ وهو منطقيا يسبق الوحدة؛ وهذا لا يتكلم المذهب المندوسي في هذا الصدد إلا على 
"اللاثنائية" ("أدوايتا بالسنسكريتية)» وهذا يعود بنا مرة أخرى إلى ما ذكرناه سابقا حول استعمال ألفاظ من نوع ناف. 


وف هذا السياق» من الأساسي ملاحظة أن نسبة الصفر الميتافيزيقي إلى الصفر الرياضي» الذي هو علامة على ما يمكن 
تسميته بانعدام كي ليست بأكثر من نسبة اللامتناهي الحقيقي مع جرد اللاحدد» أي الكمية اللاخحددة بالتزايد او اللاخحددة 
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بالتناقص . وهذا الانعدام للنسب» إذا أمكن مثل هذا التعبير» هو بالضبط من نفس النسق في كلتا الحالتين» مع التقييد 
التالي» وهو أن الصفر الميتافيزيقي ما هو إلا مظهر من اللامتناهي. وعلى أي حال» فاعتباره هكذا مسموح لناء لكونه مبدئيا 
يتضمن الوحدة» وبالتالي يتضمن كل ما تبقى. وبالفعل» فإن الوحدة الأصلية ليست سوى الصفر المغبت» أو بعبارة أخرى 
نقول: الوجود الكلى الذي يمثل هذه الوحدة» ما هو إلا الوجود الباطن المغبت» بمقدار ما يكون هذا الإثبات نمكناء حيث 
يعبر عندئذ عن أول تعين» لأنه الإثبات الأوسع إحاطة من جيع الإثباتات المحددة» أي المشروطة. وهذا التعين الأول قبل كل 
ظهور وكل تخصيص يشتمل ضمنيا جيع التعينات الأخرى أو الإثباتات المتميزة (المناسبة لجميع إمكانيات الظهور)؛ وهذا 
67 
يعني أن الوحدة» حالما تكون مثبتة» تكون مشتملة ضمنيا على الكثرة» أو هي للمبداً المباشر هذه الكثرة » (وقولنا "كل 
تخصيص"» أي ما فيه الاستقطاب بين "جوهر مطلق أو فاعل-» (€٥١1ع55ع)‏ و"جوهر مقيد - أو منفعل - 
(عncهubstء).‏ الذي هو أول ثنائية» ويهذه الصفة هو نقطة انطلاق كل كثرة) [ينظر حول هذين القطبين تعقيب المعرب 
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(ز) على الباب الأول]. 
وكثيرا ما وقع التساؤل» بلا جدوى» عن كيف يمكن للكثرة أن تخرج من الوحدة بدون إدراك أن طرح هذا السؤال هذه 
الكيفية» لا يجعله قابلا لأي حل» لسبب بسيط وهو أن طرحها غير صحيح» وهو ف هذا الشكل لا يتناسب مع أي حقيقة» 
وبالفعل فإن الكثرة لا تخرج من الوحدة» كما أن الوحدة لا تصدر من الصفر الميتافيزيقي» ولا أن شيا ما يخرج من الكلي 
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الجامع الشامل» ولا أن إمكانية ما يكن هما أن تكون خارج اللامتناهي» أو خارج الإمكانية الكلية . فالكثرة مشمولة في 
الوحدة الأصلية» ولا تزال على الدوام مشمولة فيها حتى بفعل تطور الكثرة إلى نمط ظاهر؛ إنا كثرة إمكانيات الظهور» ولا 
يمکن تصورها إلا على هذا المنوال» لأن الظهور هو الذي یستلزم الوجود المتميز. ومن جانب آخر» فحيث إن المقصود هو 
إمكانيات» فلا بد أن توجد بالكيفية الق تستلزمها طبيعتها؛ وهكذاء يكون مبدأً الظهور الكلي» مع كونه قي ذاته واحداء بل 


هو نفس الوحدة قي ذاتاء متضمنا للكثرة. وهذه الكثرة في جميع تطوراتا اللاحددة» الواقعة وفق اتحاهات غير محددة في آجال 


غير غ تصدر بكاملها من الوحدة الأصلية» حيث هي باقية على الدوام فيهاء ولا يكن للوحدة أصلا أن يؤثر فيها أو 
يغيرها وجود هذه الكثرة فيهاء لأنه يستحيل طبعا أن تزول على ما هي عليه في ذاتما بتأثير فاعل من نفس طبيعتها؛ ومن 
كوا هي الوحدة بالتحديد» استلزمت أساسيا إمكانيات الكثرة المقصودة هنا. إذن ففي الوحدة ذاتما توجد الكثرة» وما أن 
هذه الكثرة لا تؤثر قي الوحدة» فما هذا إلا لأنه ليس ها إلا وجود عارض بالنسبة إليها؛ بل يمكن القول بان وجودها هذاء 
إذا م نرجع به إلى الوحدة كما كنا بصدد فعله» ليس سوى وجود وهمي صرف. فالوحدة وحدهاء لكوغا هي مبدؤها» هي 
التي تعطيها كل الحقيقة القابلة ها. والوحدة نفسهاء بدورهاء ليست مبدأً مطلقا قائما بنفسه» وإنما تستمد حقيقتها الذاتية 
من الصفر الميتافيزيقي . 


فالوجود الظاهر» مع أنه هو الإثبات الأول والتعين الأسبق» ليس هو المبدأً الأعلى لجميع الأشياء؛ ونكرر مرة أخرى» أنه ليس 
سوى مبدا جلي الظهور؛ ومن هنا نرى مدى ضيقق وجهة النظر الميتافيزيقية عند الذين يزعمون اختزال الوجود الظاهر حصريا 
في مظهره الأنتولوجي وحده. بل إن تجاهلهم هكذا للوجود الباطن» يعني با معنى الحصري إلغاء كل ما هو ميتافيزيقي خالص 
حضلٌ. وبعد أن تقرر هذا بلا مزيد إلحاح» نلخص ما يتعلق بالنقطة التي كنا بصدد معالجتهاء فنقول: إن الوجود الظهر هو 
واحد في ذاته» وبالتالي فإن الكينونة الوجودية الكلية» التي هي التجلي الكامل الجامع لإمكانياتعا» هي كذلك واحدة في 
جوهرها وطبيعتها الذاتية. لكن» لا وحدة الوجود الظاهر» ولا وحدانية الكينونة الوجودية الكلية» يلغيان كثرة انماط الظهور» 
ومن هنا كانت الكثرة اللاحددة لمدارج الكينونة الوجودية الكلية» على المستوى العام والكونٍ» وكانت الكثرة اللاحددة لمراتب 
الكائن» على مستوى الأصناف الوجودية الخاصة. إذن فاعتبار مراتب متعددة لا يتعارض بتاتا مع وحدة الوجود الظاهر» 
ولا مع و"حدانية" الكينونة الوجودية الكلية» المؤسسة على تلك الوحدة» إذ كلاها لا يتأثر أصلا بالكثرة؛ وينتج عن هذاء في 
ميدان الوجود الظاهر بكامله» إثبات أن الكثرة بعيدة للغاية عن معارضة إثبات الوحدة أو معاكستها بأي وجه» بل إا تحد 
فيها اساسها الوحيد المقبول الذي بالإمكان إعطاؤه ههاء سواء منطقيا أو ميتافيزيقيا. 


الباب السادس: 
اعتبارات قياسية مأخوذة من دراسة حالة النام 


سنترك الآن وجهة النظر الميتافيزيقية الخالصة التق وقفنا عندها في الباب السابق» لكى نتطرق إلى مسألة العلاقات بين الوحدة 
والكثرة» لأن تفهيم طبيعتها رما يتم بكيفية أحسن بواسطة بعض الاعتبارات القياسية التي سنعرضها هنا على سبيل المثال» أو 


بالأحرى ك "توضيحات شارحة" إذا أمكن مثل هذا ا لنتبين بأي معنى وإلى أي مدى يمكن القول بأن وجود الكثرة 
وهمي بالنظر إلى الوحدة» مع آنا - أي الكثرة - ما من الحقيقة بقدر ما تقتضيه طبيعتها» وسنستعير هذه الاعتبارات» 
بطابعها الأخص من دراسة حالة المنام» التي هي إحدى أغاط ظهور الكائن الانسان» المناسبة للقسم اللطيف (أي غير 
الجسمي) لفرديته» وفيها يُنشأً هذا الكائن عالّما صادرا بكامله من نفسه» وأشياؤه تنمثل حصريا في تصورات ذهنية (في مقابل 
الإدراكات الحسية في حال اليقظة )» أي ف تداخل أفكار تكتسي اشكالا لطيفة؛ وهذه الأشكال متعلقة جوهريا بالشكل 
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اللطيف للفرد نفسه» حيث إن صور منامه المثالية ماهي في الحاصل إلا بقدر تغيراته العارضة والثانوية 


إذن» في حالة المنام» يكون الإنسان واقعا في عام ناشئ بكامله من n‏ وبالتالي فجميع عناصر هذا العام ناشئة من 
الحالم» أي من فرديته الخاصة المتفاوت وسعها زيادة أو نقصا (ف أنماطها الخارجة عن نمطه الجسمي الكثيف) فهي تظهر ك 
اکل رھ مان وا الکو کی ا ا کی ر اک اض رک وا ات دا 
الانطلاق الداخلية أو الخارجية» التي تعطي للمنام اتجاها معيناء والقي يمكن أن تكون ختلفة جدا تبعا للحالات» فإن الحوادث 
التي تحري فيه لا يمكن أن تنتج إلا من تداخل عناصر مشمولة» على الأقل ضمنيا وقابلة لنوع من التحقق» في الفهم الجامع 
الكلي للفرد وإذا كانت هذه العناصر» التي هي تغيرات داخل الفرد» كثرة غير محددة» فإن لتنوع مثل تلك التداخلات الحتملة 
كثرة غير محددة كذلك. وبالفعل» ينبغى أن بُنظر إلى المنام كنمط من التحقق لإمكانيات ليست قابلة للتحقق» لسبب أو 
لآخر» قي نمط جسمان» رغم انتمائها إلى ميدان الفردية الإنسانية» وكمثال هماء اشكال كائنات - من غير البشر - تنتمي 
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إلى نفس العالم» والإنسان حائز عليها ضمنيا بالقوة قي نفسه مقتضى الموقع المركزي الذي يحتله في العام .فهذه الأشكال لا 
يمكن طبعا أن يحققها الكائن الإنسان إلا ق الوضع اللطيف [البرزخي]؛ والمنام هو الوسيلة الطبيعية المعتادة الأكثر شيوعا من 
غیرها جمیعاء والتی باستطاعته أن يتطابق فيها مع کائنات اٌخری» بدون أن ينخلع بتاتا بسبب هذا عن كينونته الذاتية» وهذا 
ما يعبر عنه هذا النص من مذهب الطاوية [أي المذهب العرفان الباطني قي الملة الصينية الأصيلة] :" روى "تشوانغ - تسا" 
عن نفسه فقال: قديماء قي إحدى الليالي» كنت فراشة» ترفرف مبتهجة معجبة بنفسها؛ ثم استيقظت على أن 'تشوانغ 
تسا". فمن أنا ق الحقيقة؟ أفراشة تحلم أا "تشوانغ - تسا'» أم "تشوانغ - تسا" الذي يتخيل أنه كان فراشة؟ ففي حالة 
کهذه» هل يوجد فردان حقيقيان؟ وهل وقع تحول حقيقي من فرد إلى آخر؟ لا هذا ولا ذاك» وإنغا وقع تغيران حقيقيان لفرد 
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وحيد» للنموذج الكلي الذي تكون كل الكائنات فيه بجميع أحواطها واحدة 
وإذا كان للشخص الذي يحلم نصيب فعال ني الحوادث الجارية بفعل قوته الخيالية» أي إذا كان قائما بدور معين قي النمط 
غير الجسماني لذاته» المناسب في الوقت الحاضر لوضعية وعيه الظاهر بجلاء أو المناسب هما يمكن تسميته بالمنطقة المركزية هذا 
الوعي» فلا أقل من الاعتراف» بأنه في نفس الوقت» متحكم في جميع أدوار الوعي الأخرى» وهذا التحكم إما أن يكون ضمن 


أنغاط أخرى» أو على الأقل ضمن مختلف التغيرات الثانوية لنفس النمط» المنتمية أيضا إلى وعيه الفردي» وإما أن يكون في 
وضعه الراهن منحصرا قي الظهور بصفته وعياء قي إحدى إمكانيات ظهوره على الأقل» وهي التي قي جلتها تشمل جالا أوسع 
بكثير بلا تحديد. وكل هذه الأدوار تبدو بطبيعة الحال ثانوية بالنسبة للدور الأساسي» وهو عندما يكون التوجه صادرا مباشرة 
من الوعي الحاضر للشخص؛ وحيث إن جميع عناصر المنام لا وجود هما إلا به» يكن القول إن ليس ها نصيب من الواقع إلا 
يمقدار مساهتها قي وجوده الخاص: فهو بنفسه الذي يحققها كتحولات ٽي عين نفسه بدون وقوع تغير ٿي عين ذاته بسببهاء 
أي أن ذاته باقية على ما هى عليه في عينها غير متأثرة أصلا بهذه التحولات التق لا تمس ما يشكل الجوهر الذاني لفرديته. 
وزيادة على هذاء إذا كان الحالم واعيا بأنه يحلم» أي أن جيع الحوادث الجارية ف حالته تلك م یکن ها قيام إلا به» أي لا 
حقيقة ضما إلا ما يعطيها هو بنفسه» فوعيه هذا لا يؤثر بتاتا قي عين ذاته وقد أصبح قي نفس الوقت مثلا فاعلا مشهودا 
ومتفرجا شاهدا. ولكونه م يزل نمثلا مشهودا ورغم كونه أضحى متفرجا شاهداء فإنه م يعد ثمة فاصل بين التصور والتحقق قي 
وعيه الفردي» الذي وصل إلى درجة من التطور كافية للإحاطة تأليفيا بجحميع التغيرات الحاضرة للفردية. ولو لم يكن الأمر على 
هذا المنوال» لأمكن لنفس التغيرات أن تتحقق كذلك» لكن حيث إن الوعي لم يعد يربط هذا التحقق بالتصور الناتج عنه» 
فإن الشخص سينجر إلى إضفاء واقع خارجي على الحوادث [أي واقع مستقل عن نفسه]؛ وعقدار ما يضفيه عليها فعلياء 
يكون خاضعا لوهم نابع من نفسه» وهو وَهْمٌ يتمثل في فصل كثرة هذه الحوادث عن مبدئها المباشر» أي عن عين وحدته 
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الفردية . 


فهذا مثال واضح جدا لكثرة موجودة قي وحدة بدون أن يكون هما أثر فيهاء رغم أن الوحدة المقصودة هنا ما هي إلا وحدة 
نسبية تماماء وهى وحدة فرد» لكنها قائمة بدور بالنسبة إلى تلك الكثرةء لا يقل عن دور مماثل» هو دور الوحدة الحقيقية 
الأصلية بالنسبة مجحلى الظهور الكلى. ومن جانب آخر كان بالإمكان أخذ متثال آخر بنفس الكيفية» وذلك باعتبار حالة 


79 
اليقظة . لكن حالة المنام التي اخترناها ها مزية كونا لا تدخل ف قبضة أي اعتراض» بسبب الأوضاع الخاصة بعالم 


الأحلام» حيث يكون الإنسان منعزلا عن جميع الأشياء الخارجية» أو المفترض أا والمشكلة للعالم المحسوس. 
وصميم حقيقة عام الأحلام هذا» هو حصريا الوعي الفردي باعتبار تطوره الكامل» قي جيع إمكانيات الظهور التي يتضمنها؛ 
زد على هذا» أن نفس هذا الوعي» باعتبار جلته على هذا المنوال» يتضمن عام الأحلام تتضمنه جميع عناصر الظهور الفردي 
الأخرى» المنتمية إلى إحدى الأنماط المشمولة في الامتداد الكلي الجامع الإمكانية الفردية. 


أما الآن» فمن المهم ملاحظة أنه إذا أردنا قياسيا اعتبار الظهور الكلي» فلا نقول سوى ما يلي: إذا كان الوعي الفردي هو 
الصانع لحقيقة هذا العام الخاص المؤلف من جميع أنماطه الممكنة» فكذلك يوجد أمر مبدع لحقيقة الكون الظاهر» لكن بدون 
أن يكون من المشروع اصلا جعل هذا الأمر مكافئا لأي قوة أو ملكة فردية» أو لوضع وجودي خاص؛ إذ لو حصل مثل هذا 
لكان تصورا جحسيميا معاكسا للميتافيزيقا. فهو بالتالي أمر» ليس هو بالوعي» ولا هو بالفكر وإنغا بالعكس: الوعي والفكر 
بالنسبة إليه ليسا سوى أنماطا خاصة بالظهور؛ ويوجد عدد غير محدد من مثل هذه الأنماط الممكنةء التي يمكن عَرؤها بكيفية 
مباشرة أو غير مباشرة» إلى الوجود الظاهر الكلي» وهي ماثلة بمقدار ما بالنسبة للفرد للأدوار التي تلعبها قي المنام أغاطه أو 
تغيراته المتعددة» والتي مع ذلك لا أثر ها في صميم طبيعته الذاتية. ولا وجود لأي مبرر لكي يُرْعَّم اختزال جميع هذه النسب 
إلى واحدة منهاء أو إلى العديد منها؛ أو» على أي حال» لا يعكن أن يوجد سوى مبرر واحد» يتمثل في ذلك المنحى 
المنظومات المنحصر الذي سبق تنديدنا به لكونه لا يتلاءم مع الشمولية المطلقة للميتافيزيقا. وتلك النسب» مهما كانت» لا 
تعدو أن تكون مظاهر مختلفة مذا المبدأً الوحيد الفريدء الذي لا قيام جلى الظهور بكامله إلا به» لأنه هو نفسه الوجود 
الظاهرء وتنوعها لا وجود له إلا بالنسبة للظهور الفرقاني المفصّلء لا بالنسبة لبدئه أي بالنسبة للوجود الظاهر من حيث 


هويته» الذي هو الوحدة الأصلية الحقيقية» ويصح هذا حتى على التمييز الأعم مولا وإحاطة الممكن اعتباره بالنسبة للوجود 
الظاهر» وهو التمييز بين " 1٥۴‏ ء5ءء'"[: الجوهر المطلق الفاعل» أو الكيفي وع ٥٤١0ء‏ 14: الجوهر المقيد المنفعل» أو 
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الكمي" [حول دلالات هاتين الكلمتين ينظر تعليق المعرب (ز) على الباب الأول]ء اللذين هما كالقطبين لكل ظهور؛ 

ومن باب أولى» يكون الأمر على هذا المنوال بالنسبة لمظاهر أشد تخصيصا بكثير» وبالتالي فهي أسرع زوالا وذات أهمية 
82 

ثانوية » ومهما كانت القيمة التي يمكن أن تكون هما في نظر الفرد» عندما يعتبرها من وجهة نظره الخاصة» فما هي بالمعنى 

الحصري» إلا جرد "عوارض"» في الكون. 


الباب السابع: 
إمكانيات الوعى الفردي 


الكلام الذي كنا بصدده في موضوع حالة المنام» يسوقنا إلى الكلام بكيفية عامة» ولو قليلا عن الإمكانيات المنطوية في 
الكائن الإنساني ضمن حدود فرديته» وبالأخص إمكانيات وضعه الفردي هذاء باعتبارها في مظهر الوعي» المشكّل لإحدى 
أهم مميزاته الأساسية. وبطبيعة الحال فلن نقف هنا عند وجهة النظر السيكولوجية [أي وجهة نظر علم التفس الحديث]» حق 
إن كانت تعرف تحديدا على أغا تركز على الوعي» باعتباره طابعا ملازما لبعض أصناف الظواهر التي تقع داخل الکائن 


الإنسان؛ أو بعبارة أخرى أكثر مجازا» باعتبار الوعي ظرفا أو "وعاء حاوياً" لنفس هذه ا زد على هذا أن عام 
النفس» ليس عليه أن يهتم بالبحث عما يمكن أن تكون عليه طبيعة هذا الوعي في صميمه» فهو كالمهندس الذي لا ييبحث 
عن طبيعة الفضاءء الذي يأخذه کواقع يفرض نفسه بلا مراء» ویعتبره جرد ظرف لجميع الأشكال التي يدرسها. وبعبارة 
أخرى: علم النفس ليس عليه أن يهتم إلا بما بمكن تسميته ب "الوعي الظاهرات"» أي الوعي باعتباره حصريا ف علاقاته مع 
الظواهر» وبدون تساؤل عن هل هو» أو ليس هو» تعبير عن أمر من مستوى آخر لا يرجع» بمقتضى التعريف نفسه» إلى 
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الميدان السيكولوجى . 


والوعي» عندنا» يختلف تماما عما هو عليه في نظر عالم النفس الحديث: فهو لا بشكل مرتبة وجودية خاصة» وليس هو الطابع 
المميز للوضع الإنساف الفردي؛ وحق في دراسة هذا الوضع» أو بالتحديد في دراسة أنماطه غير الجسمية» لا يمكننا إذن قبول 
كون كل شيء في هذا الميدان يرجع إلى وجهة نظر ماثلة بمقدار متفاوت زيادة أو نقصا لوجهة نظر علم النفس الحديث. 
فالوعي هو بالأحرى "شرط الوجود" في بعض الراتب» لكن ليس هو المعنى الذي نقصده بكل دقة عندما نتكلم» مثلا» عن 
شروط الوجود الجسمي. وبكيفية أصح» يمكن القول» حت إن بدا غريبا تي أول وهلة» أن الوعي "علة وجود" بالنسبة للمراتب 
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المقصودةء لأنه بجلاء الواسطة التي تصل الكائن الفردي بالعقل الكلي (بويّي في المذهب المندوسي) ؛ لكنه في شكله المعين 
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الخاص (بصفته "أهانكارا" بالسنسكريتية) يكون طبعا ملازما للمَلكة أو القوة الذهنية الفردية ("ماناس" بالسنسكريتية) ؛ 
وبالتالي» فإن نفس صلة الكائن بالعقل الكلي ف مراتب أخرى يمكن أن تحصل بنمط آخر تماما. فالوعي - وهو الذي لا 
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نزعم إعطاء تعريف تام له هناء قد يكون قليل الجدوى - هو إذن أمر خاص» إما بالمرتبة الإنسانية» وإما بمراتب فردية 
أخرى تتفاوت ماثلتها للمرتبة الإنسانية زيادة أو نقصا. وينجَرٌ عن هذا أن الوعى ليس مبدأً كليا أصلاء وإذا كان يشكل 
رغم ذلك قسما متكاملا وعنصرا ضروريا للوجود الكلي» فما هو إلا كما هي عليه بالضبط جيع الشروط الخاصة بأي مرتبة 
وجودية» بدون أن تتميز في هذا الصدد بأد مزية؛ وكذلك المراتب القى يتعلق الوعى ها لا تتميز ق أنفسها مزية بالنسبة 
88 

للمراتب الأخرى 
ورغم هذه القيود الأساسية» فالوعي قي مرتبة الفردية الإنسانية» لا يقل عن كونه قابلا لامتداد غير محدد» مثله مثل هذه المرتبة 
نفسها. وحتى بالنسبة للإنسان العادي» أي الذي لم يطور با لخصوص أنغاطه غير الجسمية» فإن وعيه بمتد فعليا أبعد بكثير نما 
يفترض عادة. صحيح أن من المعترف به عموما كون الوعي الواضح المتميز قي الوقت الحاضر ليس هو الوعي بكامله» وإنغا 
هو جزء» يتفاوت کبره زيادة أو نقصا» وما یترکه خارجا عنه يكن أن یتجاوزه بکثیر من حيث الؤسع ومن جيت. التعقنك. 


لكن» إذا كان علماء النفس يرون بيسر بوجود "الوعى التحت ": ۸٥€‏ ع1ءئ١1هتءطنء‏ ه1 [أو "الوعی الباطن" او ما تحت 
الشعور]ء بل يقع منهم أحيانا إفراط بتوظيفه كوسيلة شرح ميسورة» فيٌدخلون فيه بلا تمیيز كل ما لا يعرفون موقع تصنيفه من 
بین الظواهر الق یدرسوخاء ویتناسون دائما اعتبار "الوعی الفوقی" €٥1ع1٤1۸۶٥۲۲عط‏ 0 ه1 [أو الوعی السامی] وتلازمه 


مع "الوعي لح" كأنه ليس بإمكان الوعي أن يمتد نحو "الفوق" كامتداده نحو "التحت"» إذا كان للمفهوم النسي 
لل""فوق" ولل "تحت" هنا معنى ما» ومن الراجح أن هما دلالة» على الأقل قي وجهة النظر الخاصة بعلماء النفس. ولنلاحظ 
أن كلمي "وعي فوقي" و "وعي تحتي". ليستا ف الواقع» الواحدة كالأخرى على السواء» سوى جرد امتدادات للوعي» لا 
تخرجنا بتاتا عن ميدانه الكامل؛ وبالتالي لا بمكن باي كيفية جعلهما متطابقتين مع "اللاوعي: "11٥018٥1611‏ أي ما 
هو خارج عن الوعي» وإنما ينبغي بالعكس إدراجهما ضمن المفهوم الشامل التام للوعي الفردي. 


وني هذا الإطارء فإن الوعي الفردي بمكن أن يكفي لكي يدرك الفكر كل ما يجري في ميدان الفرديةء بدون اللجوء إلى 
الفرضية الغريبة التي تزعم وجود أعداد شى للوعي» حت إن البعض ذهب إلى اعتبارها "نفسيات متعددة" بالمعنى الحري [أي 
أن لنفس الفرد اعداد شق من الوعي ومثلها من النفوس]. صحيح أن "وحدة الأنا" كما تفهم عادة» هي ايضا وهمية» غير أن 
الأمر ما كان بالضبط على هذا المنوال إلا لأن التعدد والتعقيد واقع داخل الوعي نفسه؛ فيمتد مكتسيا أغاطا يمكن لبعضها 
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أن تذهب بعيدا» وتمسي مبهمة جدا» كتلك التي تشكل ما يمكن تسميته ب "الوعي العضوي" » وأيضا مثل تلك التي 


من جانب آخر» الامتداد اللاغدد للوعی عل بعض النظريات الغريبة الى ظهرت قي عصرنا عديمة الجدوى تماما؛ واستحالتها 

الميتافيزيقية» مع ذلك كافية لنقضها ورفضها من أصلها. ولا نقصد هنا الفرضيات المتفاوت غَلوّها زيادة أو نقصا في عقيدتا 

"التناسخية" وجيع ميلاقا فحسب» وهي التي تستلزم تقييدا لللإمكانية الكلية» وقد سبقت لنا فرصة شرحها مع كل 
91 1 

التوسعات الضرورية المتعلقة بها ؛ وإنغا الذي نقصده بالأخص هو الفرضية "التحولية: "٣415۴0۲1١158‏ [نظرية تزعم 


عدم ثبوت الأنواع الحية لأنما قي تطور متواصل] رغم أنا فقدت الأن الكثير من الاعتبار غير المستحق» الذي تمتعت به خلال 
92 
فترة من الزمن ولتوضیح هذه النقطة دون توسع زائد» ننبه على ان القانون المزعوم ل "توازي تطور الجنين 
(nt0gen1eه)‏ مع تطور الإنسان (النسالة) ١1١٣ء‏ ع0آرطم الذي هو إحدى مسلمات النظرية "التحولية"» يفترض قبل 
كل شيء» وجود "نسالة" او "نسب نوعي"'» وهذه ليست حقيقة» وإنغا هو افتراض لا مبرر له. والواقع الوحيد الذي يمكن 
مشاهدته» هو تحقيق الفرد لبعض الأشكال العضوية خلال تطوره الجنينى قي بطن أمه؛ وحالما حققها بهذه الكيفيةء فلا حاجة 
له أن يكون قد حققها قبل ذلك خلال "فترات سابقة من وجوده»" ولا من الضروري أن النوع الذي ينتمي إليه قد حققها له 
ي تطور یساهم فيه بصفته فردا. زد على انه بوضع الاعتبارات الجنينية جانباء فإن مفهوم مراتب الوجود المتعددة یسمح لنا 
باعتبار كل هذه للمراتب متزامنة» أي حاصلة في نفس الآن في نفس الكائن» لا أنه من غير الممكن جرياغا إلا تباعا خلال 
1 : 9 
سلسلة تناسل للذرية لا تنتقل من كائن إلى آخر فحسب» بل حت من نوع إلى آخر . ووحدة النوع» باعتبار معني ماء هي 
94 
اساسيا أهم وأصح من وحدة الفرد » وهذا مناقض لإمكانية وقوع مثل تلك "السلسلة من التناسل"» وبالعكس» فالكائن 
بصفته فردا» ينتمي إلى نوع معين» لكنه قي نفس الوقت» مستقل عن هذا النوع ف أوضاعه الخارجة عن الفردية؛ بل يمكنه» 
دون أن يذهب بعيدا إقامة علاقات مع أنواع أخرى بواسطة امتدادات بسيطة للفردية. وكمثال» ما ذكرناه سابقاء عن 
الإنسان الذي يكتسي في المنام شكلا ما» فهو بهذا يجعل هذا الشكل نمطا ثانويا لفرديته الخاصة» وبالتالي فهو يحققها فعليا 


وفق النمط الوحيد الممكن بالنسبة له. وفي نفس هذا السياق» توجد أيضا امتدادات فردية أخرى في مستوى ختلف» وهى 


بالأحرى ذات طابع عضوي؛ لكن هذا يجرنا بعيداً جدا عن موضوعناء ونقتصر على الإيماء له فقطط . من جهة أخرى» إن 
النقض التام والأكثر تفصيلا للنظريات "التحولية"» ينبغي أن يرجع بالأخص إلى دراسة طبيعة النوع وشروط وجوده ولا نية 
عندنا في القيام بجا في الوقت الحاضر؛ لكن الذي ينبغي التنبه له بالأساس» هو أن تزامن مراتب الوجود أي [وقوعها في نفس 
الآن كاف لإثبات عدم جدوى مثل تلك الات التي ثرفض من أساسها بالكامل بمجرد النظر إليها من وجهة النظر 
الميتافيزيقية؛ وبالضرورة فإن فقدان وجود مبدا طهاء ينجر عنه تزييفها للحقيقة. 


وسبب إلحاحنا على تزامن مراتب الوجود بالأخص» هو أنه حت بالنسبة للتغيرات الفردية المتحققة في نط متتابع من مجلى 
الظهور» لا يمكن أن يكون هما سوى وجود وهمي تماما لو لم تكن معتبرة متزامنا مبدئياء وقد سبقت لنا فرصة الإلحاح الكاقي 
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على هذه المسالة » ووضحنا حينها بأن "سيلان الأشكال" في مجلى الظهور موافق تماما ل"واقع ماهي عليه الأشياء في 
حضرة البطون» بشرط اعتبارها حتفظة بطابعها العارض والنسبي تماما [أي أن الوجود العيني المقيد الحادث - أي وجود 
الأشياء بالنسبة لأنفسها - مطابق تماما جملة وتفصيلاء لوجودها الثبوت ني العلم القديم السرمدي لله تعالى]. 


اجع تعليقات الت الح ب هذا الباب. 


الباب الثامن: 
الفكر عنصر مميز للفردية الإنسانية 


قلنا إن الوعي» معناه الأعم» ليس بالأمر الذي يمكن بكل دقة اعتباره خاصا بالكائن الإنساني كما هو عليه» بحيث يكون 
كالطابع المميز له خلافا لنعوته الأخرى. وبالفعل» حتي في ميدان الظهور الجسمي (وهو الذي لا يمثل سوى جزءا منحصرا 
من مرتبة الوجود الذي يقع فيها الكائن الإنساني)» وفي هذا القسم من الظهور الجسمي الحيط بنا مباشرة المشكل للمحيط 
الأرضي» توجد العديد من الكائنات التي لا تنتمي إلى النوع الإنساني» لكنها مع ذلك تاثله في مظاهر متعددة» بحيث 
يفترض حيازتما على درجة من الوعي» ولو باعتباره مجرد وعي معناه السيكولوجي المعتاد» وهذه هي» حالة جميع الأنواع 
الحيوانية بدرجة أو بأخرى» وهي الحائزة بوضوح على وعي معين؛ والنظرية الديكارتية [نسبة إلى الفيلسوف ديكارت] حول 
"الحيوانات الآلية" 6s«ص1طعةدط‏ - ×uاهدطنصه‏ لم تكن سوى نتيجة العمي المطبق المتولد عن الانحصار في الفكر 
النسقي المنظومات. بل رما يكن الذهاب حت إلى ما أبعد من ذلك» وهو اعتبار إمكانية وجود أنواع أخرى من الوعي عند 
الكائنات العضوية الأخرى» بل حت عند جميع كائنات العام الجسمانٍ؛ ويبدو هذا الوعي مرتبطا بالأخص بالوضع الحيوي؛ 
لكن هذا الموضوع لا يدخل قي الوقت الحاضر ضمن سياق ما نريد تقريره. 


لكن» مع ذلك نما لا ريب فيه» وجود شكل من الوعي يتميز به الإنسان - من بين كل الأشكال التي يكن أن يكتسيها- 
وهذا الشكل المعين ("أهانكارا" بالسنسكريتية» أو «الوعي بالأنا») ملازم للملكة أو القوة التي يمكن تسميتها «بالفكر 
4ط ع1»» أي بالتحديد هذا «الإدراك الداخلي» الذي يطلق عليه بالسنسكريتية اسم "ماناس"» وهو المميز حقا للفردية 
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الإنسانية . وكما توسعنا في شرحه خلال مناسبات أخرى» فإن القوة المفكرة ملكة خاصة جداء ينبغى تمييزها بدقة عن 


العقل المفارق السامي الخالص (1۲ا ا٤ء[[ع٤١1'1)»‏ الذي بالعكس» ينبغي مقتضى طابعه الكلي الجامع الشامل اعتباره 
موجودا في جميع الكائنات وفي جميع المراتب» مهما كانت الأغاط التي يظهر يا وجوده. فلا ينبغي اعتبار «الفكر» شيا غير 
ما هو عليه ني الحقيقة؛ أي» باستعمال لغة علماء المنطق» لا ينبغي اعتباره مجرد «فارق نوعي» بسيط» بدون ان ينجر عن 
حيازة الإنسان له أي سمو فعلى يتميز به عن الكائنات الأخرى. وا فالمسألة لا تتعلق a‏ أو انحطاط لكائن بالنسبة 
إلى آخرین» إلا إِذا کان مرو المقارنة مشتركا بينهم» ويستازم اختلافا لا في الطبيعةء وإنغا فقط في الدرجة. أما «الفكر» 
فهو بالتحديد خاص بالإنسان» ولا اشتراك معه لغيره من الكائنات غير الإنسانية» وبالتالي فلا مجال للمقارنة في شأنه بأي 
كيفية كانت. إذن» يمكن بلا شك أن ينظر للكائن الإنسان» وعقدار معين» على أنه أعلى أو أحط رتبةء دائما بكيفية 
نسبية طبعا» من كائنات أخرى» في وجهات النظر هذه أو تلك» لكن حالما يعتبر «الفكر»» ك«فارق» في تعريف الكائن 
الإنساني» لا يمكن أبدا إتاحة أي وجه للمقارنة. 


وللتعبير عن نفس الشيء بعبارات أخرى» يمكن ببساطة العودة إلى التعريف الأرسطي [نسبة إلى الفيلسوف اليوناني أرسطو] 
والفلسفة المدرسية (نسبة إلى المدارس الفلسفية الشهيرة في أوروبا خلال العصر الوسيط حيث سادت فلسفة ارسطو وابن رشد 
في التدريس] للإنسان كحيوان عاقل (أو مفكر)؛ فإذا عرفناه بهذه الصيغة» ونظرنا في نفس الوقت إلى العقل» أو بالأحرى إلى 
العقلانية (المفكرة)» باعتبارها ما كان يسميه علماء المنطق بالعنى الحصري في العصر الوسيط 

differentia anima‏ eطt‏ (أي: الحيوانية المختلفة للإنسان)» فمن البديهى أن حضورها لا يمكن أن بشكل 
أكثر من جرد طابع يز وبالفعل» غات هذا القارق لا يطبق إلا على اتخ ايوان وحده» ليمير التو الإنسان أساسيا عن 


جميع الأنواع الأخرى من نفس ال جنس الحيواني؛ لكنه لا ينطبق على الكائنات التي لا تنتمي إلى هذا الجنس» وهذا لا عكن أن 
يقال عنها بأي كيفية أا مفكرة (كالملائكة مثلا)» وهذا التمييز يوضح فقط أن طبيعتها مختلفة عن طبيعة الإنسان» من غير 


ء۶ ۶ ۶ 98 س 
أن يستلزم هذا بتاتا آنا أحط رتبة بالنسبة إليه » ومن جانب آخر» فإن التعريف الذي ذكرنا به ق هذا الصدد لا ينطبق 
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طبعا إلا على الإنسان من كونه فرداء لأنه هذه الصفة وحدها يمكن اعتباره منتميا للجنس الحيواني ؛ وبالفعل» فمن كونه 
كائنا فردا» تميز الإنسان بالعقل المفكرء أو بالأحرى به «الفكر» بشرط أن يندرج ضمن هذا اللفظ الأوسع دلالة: العقل 
اللفكر بالمعنى الحصري الذي هو أحد مظاهر الفكر» بل هو أهمها بلا ريب. 


وعندما نتكلم عن «الفكر»» أو عن العقل المفكرء أو عما يرجع تقريبا إلى نفس المدلول وهو: التفكير الإنسان» ونقول عنها 
أا ملكات فردية» فمن البديهي أن المقصود ليس ملكات خاصة بفرد مع استثناء الآخرين» أو أا جوهريا وجذريا تختلف 
من فرد لآخر و(هذا الاعتبار مطابق قي صميمه للاعتبار الأولء إذ لو حصل هذا الاختلاف ها أصبحت هى نفس الملكات» 
ولم يبق من تماثلها سواء التماثل اللفظي بالمعنى الحصري)» وإنغا المقصود ملكات تنتمي إلى الأفراد كما هم ع ولا یکون هما 
أي مبرر لوجودها لو أردنا اعتبارها خارج مرتبة فردية معينة وشروط خاصة خحددة للوضع الوجودي في هذه المرتبة. ويهذا يعتبر 
العقل المفكر» مثلاء ملكة فردية إنسانية با لمعنى الحصري» لأنه حقى إن صح في الصميم» انا في جوهرها مشتركة بين كل 
الناس (وإلا فلا بعكن طبعا توظيفها للتعريف بالطبيعة الإنسانية)» وأا لا تختلف من فرد لآخر إلا في تطبيقها وقي أغاطها 
الثانوية» فلا أقل من كوغا منتمية إلى البشر بصفتهم أفرادا» ومن كوم أفرادا فقط» إذ إا هي بكل دقة السمة المميزة للفردية 
الإنسانية. ولا بد من التنبه إلى أنه لا يعكن بكيفية مشروعة تصور وجود ما يناسب الفكر على المستوى الكلي الشاملء إلا 
باعتبار نقلة قياسية تمثيلية بامعنى. الحصري إذن» ونلح على هذا لإزاحة كل لبس محتمل (وهو لبس جعلته المغاهيم 
«العقلانية» للغرب الحديث قي غاية اليسر)ء إذا أخذنا كلمة «عقل مفكر ۲31401» قي نفس الوقت بالمعفى الكلى الشامل 
وبالمعنى الفردي» فلا بد دائما من الحرص على ملاحظة أن هذا الاستعمال المزدوج لنفس الكلمة (وهو فوق ذلك وک دقة 
استعمال بحسن جنبه) لا يقصد منه سوى مرد قياس تمثيلي» يعبر عن انكسار الشعاع الساقط من مبدا كلي (وليس هو 
سوي "بودي" بالسنسكريتية) قي مستوى الفكر لإنساي . فبمقتضى هذا القياس التمثيلي وحده» المختلف عن التطابق 
من أي درجة كانت» يمكن باعتبار ما» مع الشرط السابق وبنقلة سليمة» تسمية «عقل مفكر» ف المستوى العام الكلي 
[والأنسب في هذه الحالة استعمال وصف "مدبر" بدلا من استعمال وصف "مفكر"] ما يناسب العقل المفكر الإنساي؛ أو 


101 
بعبارة أخرى نقول: إن العقل المفكر الإنساني هو المظهر المترجم قي نط فردي عن ذلك العقل الكلي . زد على هذا أن 
المبادئ الأساسية للمعرفة» حتى بالنظر إليها كالمعبرة عن نوع من «الفكر الكلي e[آء؟إ6‏ 11۷ا »۲410١‏ بالمفهوم 
الأفلاطون والفلسفة الإسكندرية المتعلق باللوغوس [أي العقل الأول]ء فإخا بهذا لا تنجاوز» من وراء كل قياس حكن تعيينه» 
102 
الميدان الخاص بالفكر الفردي» الذي هو حصريا ملكة معرفة فرقانية واستدلالية منطقية ؛ وهى - أي تلك المبادئ 


الأساسية للمعرفة - تفرض نفسها عليه كمعطيات من مستوى سام مفارق متعال محدد بالضرورة لكل نشاط فكري. زد على 
أن هذا بديهي» حالما نلاحظ أن هذه المبادئ لا تفترض مسبقا أي وجود خاص» لكنها بالعكس مفترضة سلفاً كمقدمات 
منطقية» ضمنيا على الأقل» لكل تقرير صحيح بنمط عام» بل يمكن القول إن هذه المبادئ المهيمنة على كل منطق حتمل» 
ها عقتضى طابعها الكلي» قي نفس الوقت أو بالأحرى قبل كل شيء» جال بمتد بعيدا وراء ميدان المنطق» لأن المنطق ممعناه 


103 
المعتاد والفلسفي لا يعكن أن يكون سوي تطبيقا للمبادئ الكلية» متفاوت الوعي زيادة أو نقصاء على الأوضاع الخاصة 


104 

بالإدراك الذهنى الإنساني الذي يميز كل فرد عن غيره 

هذه التفاصيل القليلة» رغم ابتعادها قليلا عن الموضوع الرئيسي لبحثناء بدت لنا ضرورية لتفهيم ما نقصده عندما نقول إن 
«الفكر» ملكة أو خصوصية للفرد كما هو عليه» وأن هذه الخصوصية تمل العنصر الجوهري المميز للمرتبة الإنسانية. ومن 
جانب آخر» عندما يتفق لنا الكلام عن «ملكات»» فإننا نتعمد بالقصد إضفاء مفهوم غامض وغير دد على هذه اللفظة؛ 
وهذا لتكون قابلة لتطبيق أكثر عموماء ف الحالات التي لا فائدة أصلا قي تعويضها بلفظة أخرى أكثر خصوصية لأن تعريفها 
وني ما يخص التمييز الجوهري بين الفكرة والعقل المفارق الخاص « ٣اط‏ اع ]اعا م1'"1 »» نكتفى بالتذكير مما يلى: عند 
المرور من: الكلي إلى الفردي» يشا العقل المفارق الوعي» لكن الوعي» من كونه يرجع إلى المستوى الفردي» لا يتطابق بتاتا 
مع المبداً العقلي المفارق نفسه» رغم صدوره منه مباشرة كمحصلة تقاطع هذا المبداً مع الميدان الخالص ببعض اوضاع الوجود» 

105 

المحددة للفردية المعتبرة . 

ومن جهة أخرى» فإن التفكير الفردي ينتمي بالتخصيص إلى للملكة الفكرية باتحادها المباشر مع الوعي والتفكير عملية من 
مط تصوري (وتبعا لما کنا بصدد ذکره» ندرج فيه الإدراك العقلي المنطقي» وأيضا القوة الذاكرة والقوة المتخيلة)» ولا يتلازم 

106 

بتاتا مع العقل المفارق (بوذي) بنعوته المجردة بالأساس عن الأشكال . وهذا يبين بوضوح إلى أي مدى هي منحصرة 
ومتخصصة هذه الملكة الفكرية في حقيقتها» رغم كوخا قابلة لتوسعات غير محددة؛ فهي بالتالي» قي نفس الوقت» أقل بكثير 


107 
وأكثر بكثير نما تريده التصورات المفرطة قي تبسيطهاء بل حى «سذاجتها»» والشائعة عند علماء النفس الغربيين 


اجع تعليقات الت الح ب هذا الباب. 


الباب التاسع: 
الترتيب الهرمي للملكات الفردية 


إن التمييز العميق بين العقل المفارق السامي والفكرء يتمثل أساسياء كما قلنا قبل قليل» في كون الأول من مستوى كلي» 
بينما الثاني من مستوى فردي خالص؛ وبالتالي فلا يمكن تطبيقهما على نفس الميدان ولا على نفس الأشياء. ولي هذا الصددء 
ينبغي كذلك التمييز بين الفكرة الجردة عن الصور» والتفكير الصوري الذي هو التعبير الفكري لما هو مجرد» أي ترجته إلى مط 
فردي. ونشاط الكائن في هذين المستويين المتباينين» اللذين هما مستوى العقل المفارق ومستوى الفكر» يمكن مع جريانه فيهما 
في نفس الوقت» أن يبلغ إلى حد الانفصال عن بعضهما بحيث يستقل كل واحد منهما عن الآخر في مظاهرها الخاصة. 


لكن لا يمكننا الإلحاح أكثر من هذا على هذه المسألة» ونكتفي بالإشارة إليهاء لأن كل توسع ف هذا الموضوع يجرنا حتما 
إلى الخروج عن الموقف النظري الخالص الذي نريد الالتزام به في الوقت الحاضر. 


ومن جانب آخر» فإن للمبدأً النفسان المميز للفردية الإنسانية طبيعة مزدوجة: فزيادة على عنصر الفكر بحصر المعنى» يشتمل 
أيضا على العنصر العاطفي أو الشعوري» الذي يرجع طبعا كذلك إلى ميدان الوعي الفردي» إلا أنه أشد بعدا عن العقل 
المفارق» وني نفس الوقت أشد ارتباطا بالأوضاع العضوية [خصوصا العصبية منها]» وبالتالي فهو أقرب إلى العام الجسماي أو 
أمحسوس» وهذا التميز الجديد» رغم وقوعه داخل ما هو فردي بالمعنى الحصري» فإن أهميته لا ترقى إلى الأهمية الأساسية للتمييز 
السابق [أي بين العقل المفارق والفكر]» لكنها أعمق بكثير نما بعكن ظنه لأول وهلة؛ وكثير من الأخطاء والإساءات في الفهم 


ا کے راص و یا کے دجت ت اکر ی جا مکی اوی 
وجهلها على أي حال مدى أهية هذا التمييز الثاني . وفوق هذاء فإن التمييز - بل يمكن قول حت الفرق- بين هذه 
الملكات› يبين وجود تعدد حقيقي للمراتب» أو بتعبير أدق: تعدد حقيقي للأغاط» ق الفرد نفسه» مع أنه ي جملته لا بشکل 
سوي رتبة واحدة من الكائن الكلي. والقياس التماثلي بين الجزء والكل يظهر هنا أيضا كما هو موجود ي باقي المراتب 

2 يمكن إذن الكلام عن ترتيب هرمي للملكات الفردية» وكذلك ترتيب هرمي لراتب الكائن الكلي؛ لكن ملكات 
الفرد» مع أنا غير محددة قي امتدادها الممكن» ها عدد معين» وجرد ججزئتها زيادة أو نقصا لا يضيف إليها طبعا أي إمكانية 
جديدة؛ بينما مراتب الكائن الكلي» كما سبق ذكره» تتعدد حقا بكثرة غير محددة بحكم نفس طبيعتهاء متناسية (بالنسبة 
للمراتب الظاهرة) مع جميع درجات الوجود الكلي. ويعكن القول إن التمييز ف المستوى الفردي لا يحصل إلا بالانقسام؛ أما 
في المستوى الخارج عن الفرد فيحصل بالضرب؛ فهنا كما هو في جميع الحالات الأخرى يطبق إذن القياس التماثلي قي الاججاه 


110 
الغاس . : 


لا نية لنا هنا أصلا ق الدخول إلى الدراسة الخاصة والمفصلة لمختلف الملكات الفردية ووظائفها وخصائص كل واحدة منهاء 
فتکون حينغذ دراسة ذات طابع بسيکولوجي بالضرورة. وعلى أي حال» ما دمنا ملتزمين بالجانب النظري» فتسمية تلك 
الملكات كافية لحصول تحديد واضح لتعلقاتا الخاصة» بشرط الوقوف عند العموميات طبعاء وهي التي تمنا قي الوقت 
الحاضر. وحيث أن الميتافيزيقا لا تركز على التحاليلء المتفاوتة دقتها زيادة ونقصاء لاسيما أن عدم جدواها يتفاقم عادة 
بالإمعان في سبر دقتها» فسندعها بطيب خاطر للفلاسفة الذين يستمتعون باحترافهاء ومن جانب آخر» فهدفنا الآن ليس 


11 
لمعل جة التامة لمسألة تركيب الكائن الإنسان» التي سبق تفصيلنا ها قي كتاب آخر » فهو يعفينا من مزيد التوسع في هذه 


النقاط ذات الأهمية الثانوية بالنسبة للموضوع الذي نحن الآن بصدده. 


والحاصل إجالاء أننا ارتأينا ق هذا السياق قول كلمات عن التراتب المرمي للملكات الفردية لأنه يتيح فهما أحسن لما بمكن 
أن تكون عليه للمراتب المتعددة» بإعطاء صورة مصغرة هما نوعا ما» منحصرة قي حدود الإمكانية الإنسانية الفردية» وهذه 
الصورة» لا يعكن أن تكون صحيحة» بمقدار ما هي عليه» إلا باعتبار التحفظات التي وضحناها ق مأ يتعلق بتطبيق القياس 
التماثلي. ومن ناحية أخرى» فكما أن هذه الصورة تكون أحسن كلما نقص انحصارهاء فمن اللائق أن يدرج مع المفهوم العام 
لتراتب الملكات» اعتبار الامتدادات المتنوعة للفردية التق كانت لنا فرصة الحديث عنها سابقا. زد على ذلك أن هذه 
الامتدادات الراجعة إلى مستويات مختلفة» يمكن اھا هک أيضا ي التقسيمات الفرعية للتسلسل اهرمي العام. ومن بينها 
کا یی کی ترد حن ادات کات ا عضو رعا ما رارض اکس لکن مقط اعبان م ف 
درجة ما بالوضع النفسان» بحيث يكون هذا الظهور الجسماني كالمرّمل والمخحلّل في نفس الوقت مبدئه المباشر الذي هو 
الظهور النفساني اللطيف. وف الحقيقة» لا جال لفصل الوضع الجسماني عن الأوضاع الفردية الأخرى (أي عن الأنماط 
الأخرى المنتمية لنفس الوضع الفردي باعتبار امتداده الكامل الجامع) فصلا أعمق بكثير من انفصال بعضها عن البعض» إذ 
إنه واقع معها على نفس المستوى ني جلة الوجود الكلي» وبالتالي ق جمعية مراتب الوجود. لكن» حيث أن الفوارق الأخرى 
مهملة أو منسية» فإن الفاصل المذكور [اي بين الوضعين الجسمي والنفسي] أخذ أهمية مبالغ فيها بسبب ثنائية «روح - 


2 
مادة» التي أمسي تصورهاء لأسبات شتي» شائعا ق التوجهات الفلسفية للغرب الحدیث برمته 


اجع تعليقات الت الح ب هذا الباب. 


الباب العاشر: 
أقصى مآلات اللاحدد 


مع كلامنا عن ترتيب الملكات الفردية المتسلسل هرمياء من المهم دائما مراعاة كوا مشمولة بكاملها في امتداد نفس المرتبة 
الواحدة من الكائن الكلي» أي امتدادها ف المستوي الأفقي من التمثيل المندسي للكائن» كما وضحناه قي دراستنا السابقة 
[يعني كتاب "رمزية الصليب "]؛ أما الترتيب المرمي لمختلف المراتب فهو مطبوع بتراكبها متسلسلة وفق اتحاه احور العمودي 
من نفس التمثيل. وبالتالي فإن ترتيب الملكات المذكور لا يحتل أي مرتبة» بحصر المعني» قي التراكب المرمي للمراتب الوجودية» 
حيث إن مجموعه مختزل قي نقطة واحدة (هي نقطة تقاطع انحور العمودي مع المستوي المناسب للمرتبة المعتبرة؛ وبعبارة أخرى: 
إن الفارق بين الأنماط الفردية برجوعه إلى اناه "الانبساط ٣ا٥‏ آم١"‏ [أو اتجاه: "عرض التوسيع"] معدوم تماما بالنسبة 
لاتجحاه "العروج "1011٤4٤[ة×ع[أو‏ اجاه: "طول الترفيع r‏ 


ومن جانب آخرء» لا ينبغي نسيان أن "الانبساط" بالانفساح الكامل للكائن» غير حدد مثله مثل "العروج"» وهذا هو الذي 
يسمح لا بالکلام عن لاحدودية کل مرتبة» لکن طبعا» من غير أن نفهم بتاتا أن هذه اللاغحدودية تعني غیاب الحدود؛ وقد 
E‏ 
نذكره حت الآن: ففي مستوي افقي ماء اللاحدد تمل بالدائرة الحدية التي اطلق عليها بعض الرياضيين تسمية» لا 
۴ 
معنى لاء وهي: "مستقيم اللاغاية" 11داگص1 عمل مtإدإل.‏ وما أن هذه الدائرة ليست مغلقة ف أي نقطة 
منهاء فهي دائرة كبري (مقطع بمستوي قطري) من الشكل الشبه الكروي اللاعحدد الذي بتوسّعه يشمل كل الامتدادء مثلا 
115 

الجمعية الإحاطية الكاملة للكائن . وإذا اعتبرنا الآن التغيرات الفردية» قي مستواها» منطلقة من دورة ما خارجة عن المركز 
(أي بلا تطابق معه وفق الشعاع الجاذب) ومنتشرة بلا حد في نط تموجي» فإن وصوهما إلى "الدائرة الحدية" (وفق الشعاع 
الطارد) يتطابق م أقصی حد لانتشارهاء وهو أيضا بالضرورة نقطة زقطة توقف حرکتها الطاردة. وهذه الحركة اللاغخددة ق کل 
الاتحاهات»› نمثل كثرة وجهات النظر الجزئية» الخارجة عن وحدة النظرة المركزية» مع أن کل تلك الوجهات الأخرى نابعة من 
هذه المركزية كصدور الأشعة من المركز المشترك المشكل لوحدتما الجوهرية ا غير المحققة فى الوقت الراهن بالنسبة 
لمسارها المتدرج نحو الخارج» والعارض المتعدد الأشكال في لا حدودية مجلي الظهور. 


وما كلامنا هنا عن "تطور نحو الخارج" إلا لوقوفنا ف وجهة نظر جلي الظهور نفسه؛ لكن لا ينبغي نسيان أن ما من خروج» 
كما هو عليه» إلا وهو وهمي بالأساس» إذ إن الكثرة - كما قلناه آنفا - المنطوية قي الوحدة بدون أن تتأثر بها الوحدة» لا 
يمكن أبدا أن تخرج منها حقيقة» إذ إن ذلك يستلزم "تغييرا" (بالمعنى الاشتقاقي للكلمة [من: "الغير الحادث"]) يتناقض مع 


ديمومة الثبوت المبدئي الباقي سر هذا الذي لا تغيره وبالتالي فإن وجهات النظر الجزئية» بكثرتا اللاعخددة» والتي 
هي عبارة عن أنماط الكائن في كل واحدة من مراتبه» ما هي في الحاصل إلا مظاهر مجزأة لوجهة النظر المركزية المبدئية (وهي 
على أي حال جحزئة وهمية تماماء إذ إن هذه النظرة المركزية في جوهرها لا تقبل الانقسام في الحقيقة حيث إن الوحدة لا أجزاء 
فيها)؛ ورجوعها مندرجة في وحدة هذه الوجهة من النظرة المركزية وامبدئية» ما هو» بامعنى الحصري» سوى "تكامل" با معنى 
الرياضى ممذه الكلمة: فهو يعبر على أنه ليس بالإمكان» في وقت ماء حصول انفصال حقيقى للعناصر عن جعيتهاء ولا 
ااغا منفصلة إلا كمجرد فكرة تجريدية. وصحيح أن هذه الفكرة التجريدية لا تحصل اا بوعي حاضر» هذا لکوا 


نتيجة ضرورية لانحصار الملكات الفردية داخل هذه او تلك من الأنماط الخاصة» وهى الأنغاط الوحيدة الحققة حاليا عند 
الكائن الواقع تي واحدة أو أخرى من وجهات النظر المقصودة هنا. 


هذه الملاحظات القليلة» يمكن أن تساعد على تفهيم كيف ينبغي النظر إلى أقصي مالات اللاحدد» وكيف يكون تحقيقها 


عاملا هاما لحصول التوحيد الفعلي اکا وحمل الاعتراف ان تصورهاء ولو بمجرد تصور نظري» لا يتم بدون بعض 
الصعوبة» وهذا مر طبيعی» حيث إن امحدد هوء بکل دقة» الذي حدوده تتواري بعيدا حت تغيب عن الأنظارء أي حقی 
تنفلت من قبضة لکا هن قيامها بوظيفتها العادية على أي حال» لكن» ما أن نفس هذه الملكات قابلة لامتداد غير 
حدد» فاللاحدد لا يتجاوزها بمقتضى نفس طبيعتهاء وإنما يتجاوزها فقط بحكم خحدودية واقعة ترجع إلى درجة التطور الراهن 
لغالبية البشر. إذن»ء فذلك التصور ليس بالمستحيل أصلاء زد على أنه لا يخرجنا من إطار الإمكانيات الفردية. وكيف ما كان 
الجال» فللحصول قي هذا الصدد عن توضيحات أحسن دقة» ينبغي بالأخص» على سبيل المثال» اعتبار شروط الأوضاع 
الخاصة بإحدى مراتب الوجود» أو ليكون الكلام أوضح: أوضاع نمط معين» مثل الأوضاع المشكلة للوجود الجسماني؛ وهذا 
ما لا يمكننا القيام به ني حدود هذا العرض. ومرة أخرى - كما تعين علينا فعله مرارا ني السابق - في ما يتعلق بهذه المسألة 
نحيل إلى البحث الذي نأمل تخصيصه بالكامل إلى موضوع شروط الوجود الجسماني [توجد ترجتنا للقسم الأول من هذا 
البحث قي ملحقات هذا الكتاب. ولم يقم المؤلف الشيخ عبد الواحد يحيي بكتابة أقسامه الأخرى]. 


الباب الجادي عشر: 
مبادئ التمييز بين مراتب الوجود 


في ما يتعلق خصوصا بالكائن الإنسان» ركزنا حت الآن على امتداد الإمكانية الفردية» وهى مشكلة بالتخصيص للمرتبة 
الإنسانية» إلا أن الكائن الحائز على هذه المرتبة» حائز ايضا» ضمنيا على الأقل» جميع المراتب الأخرى التي بدونا لا هكن 
الكلام عن الكائن الكلي. وباعتبار كل هذه المراتب في علاقاتما مع المرتبة الفردية الإنسانية» يمكن تصنيفها إلى مراتب "قبل 
بشرية ۲۴۲11131158" ومراتب "بعد بشرية 0511113118 "» لكن بشرط أن لا يوحي بتاتا استعمال هاتين اللفظتين 


بفكرة تتابع زمني؛ فلا جال هنا إلى 'قبلية" و"بعدية" إلا بكيفية رمزية ماما . فما المقصود سوي ترتيب تعاقب منطقي 
خالص» أو بالأحرى منطقي متلازم مع تعاقب اونتولوجي» خلال مختلف دورات تطور الكائن» إذ إن جيعهاء ميتافيزيقيا أي 
في الاعتبار المبدئي» متزامنة بالأساس» ولا يمكن أن تصبح متتابعة إلا عرضياء إن صح القول» عند توفر بعض الشروط الخاصة 
مجلى الظهور. ونلح مرة أخرى على هذه النقطة» وهي أن الشرط الزمني» مهما كان افتراض عموميته» لا ينطبق إلا على 
بعض الدورات» أو على بعض المراتب الخاصة كالرتبة الإنسانية» أو حتى على بعض أنماط هذه المراتب كالنمط الجسماني 
(بعض امتدادات الفردية الإنسانية يمكنها الانعتاق من الزمان» من دون أن تخرج بهذا عن إطار الإمكانيات الفردية)» ولا 
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يعكن مقتضى أي حال تدخله [اي الشرط الزمني] في الجمعية الشاملة للكائن . ونفس الشيء بالضبط بالنسبة للشرط 
المكان» أو لأي شرط آخر من شروط الأوضاع التي نحن الآن تحت حكمها بصفتنا كائنات فردية» وكذلك الشروط التي 

تخضع ها كل مراتب الظهور الأخرى المندرجة قي شولية جال الوجود الكلي. 
وبالتأ کید كما كنا بصدد التنبيه عليه» من المشروع إقامة تمييز في جلة مراتب الكائن» بإرجاعها إلى المرتبة الإنسانية» فنقول 
منطقيا إا سابقة عليها أو لاحقة» أو أيضا إنا أعلى او احط من للرتبة الإنسانية. لكن» ف الواقع» ما هذه إلا وجهة نظر 
خاصة جدا» وككونا هي حالتنا ق الوقت الراهن ينبغي أن لا تتسبب في حصول وَهْم عندنا في هذا الصدد. وكذلك» في 
جميع الحالات التي تكون فيها هذه الوجهة من النظر غير ضرورية» يكون من الأؤلى اللجوء إلى مبدا تمييز من مستوى أعم 
وذي طابع أعمق قي جوهره» من دون أن ننسى أبدا أن ما من تمييز إلا وهو حتما أمر عرضي. والتمييز المبدئي الأعمق من 
جميع ما سواه» إن أمكن القول» والقابل للتطبيق الأوسع الأملء هو التمييز بين مراتب الظهور ومراتب البطون» وهو الذي 
بالفعل وضعناه قبل غيره عند بداية بحثنا هذاء ذلك لأن ميته استاسية اة ججمل نظرية تعدد المراتب بکاملهاء ومع هذا 
بالإمكان عند اقتضاء الحال أحياناء اعتبار نتمييز آخر أقل وسعاء مثل الذي يرجع» لا إلى مجلى الظهور الكلي قي وله 
الجامع» وإنما بالاقتصار على إحدى الأوضاع الوجودية العامة أو الخاصة المعروفة عندنا؟ وحينغذ نقسم مراتب الكائن إلى 
صنفين» تبعا لخضوعها أو عدم خضوعها للوضع المقصود. وقي جميع الحالات» حيث إن مراتب البطون لا تخضع لأوضاع 
مشروطة» فهي بالضرورة تندرج ف الصنف الثان» أي الذي تعينّه سالب تماما. فسيوجد عندنا هنا من جهة المراتب المشمولة 
داخل أك الميادين المعينة» والتي وُسعها يتفاوت زیادة أو نقصا» ومن جهة أخرى کل ما تبقی» أي هيع المراتب الواقعة 
خارج نفس ذلك الميدان» وبالتالي يوجد نوع من عدم التماثل والتفاوت الشاسع بين هذين الصنفين» إذ إن الأول منهما هو 


120 
وحده الحدود في الحقيقة» كيفما كان العنصر المميز الحدد له . ولكى يكون لدينا على هذا المعنى تثيل هندسى» يمكن 
اعتبار منحني ما مرسوم على مستوي» ويقسم هذا المستوي بكامله إلى منطقتين: واحدة تقع داخل المنحن الحيط بها وامحدد 


اء وأخرى تمتد على كل ما هو خارج عن هذا المنحني؛ فالأولى من هاتين المنطقتين محددة» بينما الأخرى غير محددة. ونفس 


الاعتبارات تنطبق على مساحة مغلقة قي حيز من ثلاثة أبعاد» وهو الذي أخذناه كرمز لجملة الكائن؛ لكن من لمهم 
ملاحظة» أن في هذه الحالة أيضاء توجد منطقة خحددة بالضبط (مع احتوائها دائما على نقاط غير محددة الإحصاء) إذ إن 
المساحة مغلفة. أما ق تقسيم مراتب الكائن» فالصنف القابل لتعيين موجب» وبالتالي لتحديد فعلي - مهما كان الحصاره 
الممكن تصوره بالنسبة للجملة - يشتمل على إمكانيات تطور غير محددة. ولتفادي هذا القصور قي التمثيل المندسي» يكفي 
إلغاء التقييد الذي وضعناه باعتبار مساحة مغلقة» وإقصاء مساحة غير مغلقة. وبالفعل» عند النفور إلى أقصى مآلات 
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اللاحدد» يمكن دائما لخط أو المساحة» مهما كاناء أن يَوّولا إلى منحنى» أو إلى مساحة مغلقة .> بحيث يمكن القول بأغما 
يقسمان المستوي أو الحيز إلى منطقتين يمكن إذن لكل واحدة منهما أن يكون توسعها غير حدد؛ لكن واحدة منهما فقط» 
ھی - کما سبق ذکره - الحدودة بتعیین موجب ناتج عن مميزات المنحنى أو المساحة المعتبرة. 


وقي حالة إقامة تمييز بإرجاع جملة المراتب إلى واحدة منهاء إما إلى المرتبة الإنسانية أو غيرهاء فإن المبداً المحدد - اسم فاعل - 

هو من إطار يختلف عن الذي كنا بصدد التنبيه عليه» إذ ليس بإمكانه أن يرجع ببساطة إلى مجرد إثبات أو نفي شرط 
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معين . وهندسياء ينبغي حينعذ اعتبار الحيز كأنه مقسم على شطرين بواسطة المستوي الممثل للمرتبة المأخوذة كقاعدة أو 

كمرجع للمقارنة؛ فالواقع بين جاني هذا المستوي يناسب على التتالي المنطقتين المعتبرتين في هذه الحالة» ويحصل بينهما تماثل 

او تكافۇ لم يكن لديهما في الحالة السابقة» وهذا التمييز الذي كنا عرضناه ف موقع آخر» في شكله الأعم بصدد النظرية 


23 
المندوسية حول القونا الغلاثة . والمستوي المستعمل كقاعدة يكون غير حدد مبدئياء ويمكن أن يكون مغلا لمرتبة مشروطة 
ما» بحيث لا تمثل الوضع الإنسان إلا بصفة ثانوية» عندما نريد الوقوف عند وجهة نظر هذه المرتبة الخاصة. 


من جانب آخر» يمكن أن يكون مفيدا - لاسيما لتيسير تطبيقات القياس التمثيلي الصحيحة - توسيع هذا التمثيل الأخير 
إلى جيع الحالات» حى التي تبدو غير مناسبة له بكيفية مباشرة حسب الاعتبارات السابقة. وللحصول على هذه النتيجة» 
يكفي طبعا تمثيل مستوي قاعدي يتعين به التمييز المعتبر مهما كان مبدؤه: فجزء الحيز الواقع تحت قبضة هذا المستوي يعكن 
أن يمثل ما هو خاضع للتعين المعتبر» والحيز الواقع خارجه يمثل حينفذ ما ليس جخاضع لنفس هذا التعين» والضير الوحيد لمثل 
هذا التمثيل» هو أن منطقت الحيز تبدوان غير محددتين على السواء وبنفس الكيفية» لكن يمكن إلغاء هذا التماثل بينهما 
بالنظر إلى المستوي الفاصل بينهما كحد لكرة مركزها يبتعد ابتعادا غير حدد وفق الا تجاه النازل» وهذا ثي الواقع يرجعنا إلى 
النمط الأول من التمغيل» لأن هذه الحالة ما هى إلا حالة خاصة تتمثل ق ذلك المآل إلى مساحة مغلقة» وهو الذي أشرنا 
إل قل قل ولاف آه بكي اه إل أف ها مدو افلا ن قل هدد االات سيه يترد إل قور ن ال 
المستعمل؛ وزد على هذا آله بالامکان ديا الانتقال من تمشيل إلى آخر إذا كان هذا الأخير أحسن بيانا أو له مزية من نمط 
آخر؛ وهذا لأن الاقتصار على تمثيل وحيد يكون غير كاف للتعبير الكامل (أو على أي حال»ء دون أي تحفظ سوى ما 
يتعذر التعبير عنه) عن مفهوم من مستوى الجال المعتبر هنا؛ وما ذلك - كما نبهنا عليه مرارا - إلا بسبب القصور الذي لا 
مناص منه بحكم طبيعة هذه الأمور نفسها. 


ورغم تقسيم مراتب الكائن» بكيفية أو بأخرى» إلى صنفين» فمن البديهي أن لا وجود هنا لأي أثر لثنائية معينة» لأن هذا 
التقسيم يحصل بواسطة مبداً وحيد» كأحد شروط الوجود مثلاء وبالتالي فلا وجود في الحقيقة إلا لتعين واحد» ينظر إليه إيجابيا 
وسلبيا في نفس الوقت [أي للإثبات والنفي معا]. ولإزالة كل شبهة تنحو نحو الثنائية» حقى إن لم يكن هما أي مبرر» يكفي 
التنبيه على أن جميع هذه التمييزات» بعيدة عن عدم قبوهما للاختزال» لا وجود هما إلا في موقعها من وجهة نظر نسبية تماماء 
بل أا لا تكتسب حت هذا الوجود العارض والوحيد الذي يمكن أن تقبله» إلا بالمقدار الذي نعطيه ها نحن أنفسنا بتصورنا 


ها. ووجهة نظر مجلي الظهور بكامله» حتى إن كانت طبعا هي الأوسع مولا من غيرهاء هي كذلك نسبية كغيرها من 
وجهات النظر إذ إن مجلي الظهور نفسه عارض تماما؛ وبالتالي فهذا ينطبق حت على التمييز الذي اعتبرناه اساسيا أكثر من 
غيره والأقرب إلى المستوى المبدئي» وهو التمييز بين مراتب الظهور ومراتب البطون» كما سبق التنبيه عليه بدقة وعناية خلال 
الكلام عن الوجود الظاهر والوجود الباطن. 


الباب الثاني ڪشر 
مرتبتا الطمس (أو: مرتبتا الإبجام) 
(Les deux chaos)‏ 


تبعا لما قدمناه قي الباب السابق» فإن من بين أهم التمييزات لمؤسسة على اعتبار شرط وجودي» بل يمكننا القول إنه الأهم 
منها جيعاء التمييز بين المراتب المقيدة بالشكل (ك[عد٣إإه؟‏ sاها)‏ والمراتب المنعتقة عن الشكل (ع 1٤0٣٣2٤‏ tats)؛‏ 
فهذا التمييز» ميتافيزيقيا» ليس بشيء سوى أحد مظاهر التمييز بين ما هو فردي وما هو كلي» باعتبار الكلي مشتملا ِي 
فس ارفك على خر ايطرة رعان جلي القين ,الع عو الكل كا شراق ر ار ٠‏ واتعل ون 
الشكل شرط خاص لبعض انماط الظهور» وبهذه الصفة هوء بالأخص» أحد الشروط الوجودية للمرتبة الإنسانية» إلا أنه في 
تفس الوقت» بالمعنى الحصري وبكيفية عامة» نمط التحديد المميز للوجود الفردي» والذي حكن توظيفه كتعريف له بكيفية ما؛ 
مع العلم طبعا أن هذا الشكل ليس بالضرورة معينا بالصفة المكانية والزمانية كما هي عليه الحالة الخاصة بالنمط الجسماني 
الإنسان. فلا يمكنه أصلا أن يكون كذلك بالنسبة للمراتب "غير البشرية"» التي لا تخضع للمكان والزمان» لكنها تحت حكم 
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شروط اوضاع أخرى . وهكذاء فالشكل شرط مشترك» لا بين جميع أنماط الظهورء وإنما على أي حال بين جيع أنغاط 
الفردية» المختلفة عن بعضها البعض بإضافة هذه أو تلك من الشروط الخاصة الأخرى. فالذي عل للفرد طبيعة خصوصة به» 
126 
هو كونه متلبسا بشكل؛ وكل ما يدخل ضمن ميدانه» كالتفكير الفردي في الإنسان» هو كذلك منحصر في شكل 
إذن» فهذا التميز الذي ذکرنا به» هو ق الصميم» التمييز بین المراتب الفردية والمراتب "غير الفردية" (أو "'فوق الفردية")» 
الأولى منها تشمل في جلتها كل الإمكانيات ذوات شكل» والثانية كل الإمكانيات المعتقة عن الشكل. 


إن جملة الإمكانيات ذوات الشكل» والأخرى المنعتقة عن الشكل» هي ما ترمز إليه مختلف المذاهب التراثية على التتالي باسم: 
127 
"مياه السفلية" و"لمياه العلوية" ؛ فالمياه بصفة عامة ويعفهوم أوسع تمثل الإمكانية [أو القابلية] بمعنى "الكمال 


128 
المنفعل" ٠‏ أو: المبداً المطاوع الكلي» والمتعين في الوجود الظاهر ك "جوهر قابل للتقييد 1١٤۴‏ ناء" (المظهر الكامن 
للوجود الظاهر)؛ وقي هذه الحالة الأخيرة» ما المقصود سوق الجملة الكلية لإمكانيات الظهور؛ أما إمكانيات البطون فهى من 
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وراء الوجود الظاهر . و"سطح المياه" أو السطح الفاصل» الذي وصفناه قي موقع آخر كسطح انعكاس ل "الشعاع 
10 
السماوي" .> يشل إذن مرتبة التحول الذي يتم فيها المرور من الوضع الفردي إلى للمقام الكلي الجامع» والرمز المشهور 
ا 
لل"المشي على المياه" ثل الانعتاق من الشكل» أو التحرر من الوضع الفردي . والكائن الواصل إلى هذه المرتبة المناسبة 
عنده ل 'سطح المياه"» إلا أنه يصعد بعد إلى ما فوقهاء يجد نفسه كالمعلق بين "حضرتين مبهمتين" [او "حضرت طمس")» 
لا يوجد فيهما في البداية سوى الارتباك والظلام ("طاماس" بالسنسكريتية)ء إلى أن يحين وقت الفتح النوراني الذي يحدد 
الانسجام المتناسق بالمرور من القوة إلى الفعل» والذي بواسطته يتم ترتيب المدارج متناسقة بانفلاق الانسجام الجلي من الإبجام 


12 
العمائي» مثل "نور التكوين الإلهي بقول: كن فيكون (×11 ۴13)" الفالق لظلمة عماء البطون لإبداع النشأة الكونية . 


وهذا الاعتبار لحضرت الطمس» بتناسبه مع ما هو منحصر قي الشكل وما هو منعتق عنه» ضروري لفهم عدد كبير من 


133 
التشكيلات والصور الرمزية والتراثية ؛ وهذا هو سبب ذكرنا له هنا تخصيصا. زد على أنه مع كوننا عال جنا هذه المسألة في 


بحثنا السابق [أي كتاب "رمزية الصليب"]» فهي مرتبطة بعلاقة وثيقة جدا بموضوعنا الحاضر» بحيث لم يكن بإمكاننا التذكير 
بها ولو بكيفية وجيزة جدا. 


الباب الف عشر: 
السلالم الروحية 


الترتيب السلّمي أو (المرمي) للمراتب المتعددة ني التحقق الفعلي للكائن الكلي» هو وحده الذي يتيح فهم كيفية اعتبار ما 
يسمي عموما ب "السلا الروحية"» في وجهة النظر اليتافيزيقية الخالصة [أو ما يسمى في التصوف الإسلامي ب "دوائر 
الولاية"]. والمفهوم العادي هذا الاسم هو تراتيب سلمية لأشخاص مختلفين من البشر» ومختلفة فيما بينهاء فيحتل كل درجة 
أشخاص معينون» محصورون على التتالي ي المراتب المناسبة طهم. لكن مفهوم المراتب المتعددة يعفينا بجلاء من الوقوف في هذه 
الوجهة من النظرء التي يمكن أن تكون مشروعة جدا بالنسبة لعلم اللاهوت او لعلوم اخرى أو لتأملات خاصةء إلا أا لا 
تمت بصلة إلى اليتافيزيقا. وفي الصميم» لا يهمنا من حيت هُو» وجود كائنات اخرى من غير البشر» واعلى رتبة من البشر» 
أصنافها بالتأكيد غير حددة كيفما كانت الأسماء التق تطلق عليهاء ولنا كل الحق في الاعتراف بوجود هذه الكائنات» 
ويكفي للاقتناع بهذا وجود الكائنات غير البشرية التي نراها قي العام امحيط بنا؛ وبالتالي» فإن من الثابت وجود كائنات في 
مراتب وجودية أخرى لا ظهور ما في النمط البشري (وتتلها في عالمنا الفرديات غير البشرية)؛ لكن لا وجود لأي سبب 
يدعونا إلى الاهتمام ها تخصيصاء أو الاهتمام بالكائنات الواقعة في مرتبة اسفل من للمرتبة البشرية" (8٥۲]ع‏ 
h1n‏ - ه۲گط1).» وهى الق بالتأكيد هما أيضا وجود» ويمكن اعتبارها بنفس الكيفية. ولا أحد يفكر في جعل 
تصنیف مفصل للکائنات غير البشرية في العام الأرضي كموضوع دراسة ميتافيزيقية حقيقية» أو تزعم أن هما هذه الصفة. ولا 
نرى لماذا يكون الأمر على غير هذا المنوال جرد أن الكائنات المعتيرة توجد قي عوالم أخرى» أي إنا تحتل مراتب اخرى» مهما 
كان علوها بالنسبة إلى مرتبتناء إذ أا على أي حال مندرجة بالطريقة نفسها في ميدان الظهور الكلى. غير أنه من السهل 
فهم ما ذهب إليه الفلاسفة الذين ارادوا حصر الكائن في مرتبة واحدة» باعتبار الإنسان» قي فرديته المتفاوتة وسعا زيادة أو 
نقصا» مشكلا جملة تامة قي نفسه؛ ورغم فم انساقوا» لسبب ماء إلى تفکیر مبهم حول وجود درجات أخرى ضمن الوجود 
الكلي» فام لم يستطيعوا أن يجعلوا منها سوي ميادين لكائنات غريبة عنا تماماء إلا ما يمكن أن يكون مشتركا بين كل 
الكائنات؛ وفي نفس الوقت» من جهة أخرى» كثيرا ما دفعهم الاتجاه التجسيمي إلى المبالغة في الاشتراك ق طبيعتهاء فنسبوا 
إليها ملكات ليست متناسبة قياسيا مع الملكات الخاصة بالإنسان الفردي فحسب» وإنما هي مشاهة هما بل حت متطابقة 


134 
معها . والمراتب المقصودة هناء ق الحقيقة» تختلف تماما عن المرتبة الإنسانية اختلافا م يعكن أبدا لأي فيلسوف من الغرب 


الحديث أن يتصوره» ولو تصورها لكان بعيدا عن ما هو الأمر عليه. لكن رغم هذا» فإن نفس هذه المراتب» مهما كانت 
الكائنات التي تحتلها ف الوضع الراهن» يعكن أن تتحقق يا أيضا جيع الكائنات الأخرى» ما فيها الكائن الذي هو ف نفس 
الوقت كائن إنساني ف مرتبة أخرى من جلي الظهور؛ وإلا - كما سبق ذكره - لا معنى للكلام عن الجمعية الكاملة لأي 
كائن؛ فلكي تكون هذه الجمعية محققة فعلياء لابد من اشتماطها على جيع المراتب» سواء منها مراتب الظهور (المنحصرة قي 
الشكل أو المعتقة عنه) و مراتب البطون» وكل مرتبة محققة وفق النمط المناسب لاستطاعة الكائن المعتبر. وقد ذكرنا في موقع 
آخر أن كل ما يقال لاهوتيا عن للملائكة» يمكن تقريبا أن يقال ميتافيزيقيا عن المراتب العليا e‏ وكذلك 
"السماوات" أي محتلف افلاك الكواكب والنجوم» كانت تمثل في الرمزية التنجيمية خلال القرون الوسطى» نفس تلك المراتب 


136 
العلوية» كما ترمز إلى مدارج مقامات السلوك الروحي العرفاني اللمناسبة للتحقق بتلك للراتب . وكذلك ال "ديفا" 
[الملائكة] وال "أسورا" [الشياطين] في التراث المندوسي» مثلها مثل "السماوات" و"دركات الجحيم"» تمثل على التتالي 


137 
المقامات العلوية والدركات السفلية بالنسبة للمرتبة الإنسانية . ومن المعلوم أن هذا كله لا يلغي أي نغط من أغاط التحقق 


الخاصة أخرى» مثلها مثل الكائن الإنسان المتميز بأنغاط خاصة به حصريا (عند أخذ مرتبته الفردية كنقطة انطلاق 


وقاعدة لتحققه). لكن هذه الأنغاط الغريبة عنا لا تحمناء مثلها مثل كل الأشكال التي م تُستَدعى لتحقيقها أبدا (كالأشكال 
الحيوانية والنباتية والمعدنية في العام الجسماني)ء وذلك لأا محققة عند كائنات أخرى في جال الظهور الكلي» الذي يُقصي 
138 


کل تکرار بمقتضی لا حدودیته 


وينتج عن كلامنا هذا أن مفهوم "السلالم الروحية" بحصر e‏ يست سوى جملة المراتب الوجودية التي هي أعلى من المرتبة 
الفردية الإنسانية» وبالأخص الراتب المنعتقة عن الشكل او "فوق الفردية"» وهي التي ينبغي اعتبارها قابلة للحقق من طرف 
الكائن انطلاقا من المرتبة الإنسانيةء وهذا حقى خلال وجوده الجسماني الأرشى. وبالفعل» فإن هذا التحقق مندرج جوهريا ي 
الجمعية الشاملة للكائن» فهو إذن مندرج ضمن "الانعتاق الكامل (ع٥‏ ”۷۲ا6 ه1) " [أو ما يسمى في التصوف 
الإسلامي: "الفتح الأكبر"[(موكشا او 'موكتي بالسنسكريتية)» الذي يحرر الكائن من قيود كل وضع وجودي خاص. حيث 
إن هذا "الانعتاق " لا يقبل اختلاف الدرجات» فإنه يكون في غاية التمام والكمال عند حصوله ك" تحرر خلال الحياة" 
('جيفان موكتى")» وك "انعتاق خارج الشكل" ('فيديها موكتي") كما وضحناه في موقع آخر ٠‏ وهذا لا بمكن وجود مقام 
روحي امي من مقام "اليوكى" [أو: الصوق الحقق الكامل]» لأنه بفوزه ب"الفتح الأكبر" المعبّر عنه أيضا ب "الاتحاد" 
)" یوکا') أو "الوحدة العظمى 1ع12١إ51p‏ ع عل[ م ببق عليه تحصيل أمر آخر لاحقا [قال الله تعالى: وان ا 
ربك الْمُنتَهَى [النجم 42] كلمة "الاتحاد" أو "الوحدة العظمى"» لا تعني اندماج ذاتين إلى أن يصيرا ذاتا واحدة؛ تعالى الله 
عن الحلول والاتحاد بهذا الفهوم» وعن كل تشبيه تجسيمي لمن ليس كمثله شيء. وإغا المقصود من ذلك هو التحقق الذوقي 
بالآيات التي افتتحنا بجا هذا الكتاب» فلتراجع هناك. وني هذا المعنى وردت آيات و احاديث ثابتة الصحة» كقوله تعالى: 
وما رَمَيْت إذ ميت © ولک آله رم وَلمْبلى أَلَمُوَّميِينَ من بلاءَ حسته إن آله ميغ عليم) [الأنفال 17]ء وقوله: هن 
E A E E‏ 4 قوق يهي [الفح 0])› وقوله: فزن بطع آله ا فار فور ع 
[ال راب 1]؛ وقول البي ي - : إن الله تعالّ قال: من عَادَى لي ويا ققد آذنتة با حرّب» قرب ِل عَبِى بشيء 
أحب إل ا افر : ضٹ علیو وما یرال دی يقرب إل بالتوافل حئی E E Î‏ نة الى يسع به وص 
ِى ببْصِرٌ به ويه التي يبط اء ورجلة الي شى ياء وَإن سأي لأعْطِيهء ولي اسَعَاذّن لأعِيدَنّهُ (رواه البخاري)]. 
إلا أنه» حت إن كان الهمدف هو نفسه بالنسبة لجميع الكائنات» فمن المعلوم أن كل واحد بنائه وفق "طريقته الخاصة"» أي 
بكيفيات قابلة لتنوعات غير محددة [من اقوال الصوفية: الطرق إلى الله بعدد أنفاس الخلائق]» ومن هنا نفهم وجود مراحل 
متعددة ومتنوعة خلال ذلك التحقق» وعكن اجتيازها بالتتابع أو بالتزامن حسب الأحوال؛ ولكونغا راجعة إلى مراتب معينة 
لا ينفى اصلا عدم تمييزها عن التحرر التام الكامل الذي هو مآهها الا فهنا يوجد من المقامات يمقدار ما يمكن 
ار د مدارج "السلام الروحية"» مهما كانت كيفية تصنيفها الذي ت أن تتفاوت عموميته زيادة أو نقصاء والذي 
وک ی ر ر الوت ای 
وهنا توجد ملاحظة أساسية ينبغى التنبه هاء وهى أن الدرجات المذكورة تمثل مراتب لا تزال عارضة ومشروطة» وليس ها من 
وت هي أف انرق رفا ههر ماعل ها لر الان مب كى جعي اليك فن حيف الق إلبها 
فقط کاچ تحضير مهيعة لذلك الوصول. فلا مقارنة أصلا بين أي مرتبة معينة مشروطة» مهما كان سمُوّهاء ولمرتبة الكلية 
الجامعة المطلقة اللامشروطة. ولا ينبغي أبدا نسيان أن مجلي الظهور بكامله معدوم بالنسبة للامتناهي؛ فمن البديهي أن تكون 


الفوارق بين المراتب الق هى من بين أقسامه معدومة أيضا بالنسبة للامتناهى» مهما كانت عظمة هذه الفوارق في أنفسهاء 
وا مالظ متفر على هن ارب اة الغا عى بها الع كلك هرت وة كات بل عك امات 
العالية يشكل بكيفية ماء بالنسبة للمقام الذي انطلق منه السلوك» نوعا من الترقي نحو "الفتح الأكبر"» فلابد أن يعلم بأن 
التحقق به» يستلزم دائما انقطاعا بالنسبة للمرتبة القى يكون فيها قي الوقت الحاضر الكائن الذي سينال ذلك التحقق؛ ومهما 
كانت هذه المرتبة» فإن ذلك الانقطاع لن يكون أزيد او اقل عمقاء إذ إنه ي جيع الحالات» لا وجود لأي نسبة بين مقام 
الكائن "الذي لم ينعتق" ومرتبة الكائن "المنعتق" [أي المتحقق بالفتح الأكبر]» خلافا لوجود فوارق بين المراتب القيدة”". 
وبنفس سبب تكافؤ جيع المراتب بالنسبة للمطلقء فحالما يتم الوصول إلى الهدف النهائي قي هذه او تلك من الدرجات 
لمذكورة» لا تبقى بالنسبة للواصل أي أهية تتعلق بكونه لم يقطعها جيعا؛ وعلى أي حال» فبمجرد الوصول إليها أضحى» 
زيادة على ذلك حائزا عليها بكاملها» من حيث كوا عناصر مندرجة ضمن جمعيته. ومن جانب آخر» فالكائن الذي حاز 
جميع المقامات» يمكن طبعا دائماء إن اقتضى الحال» أن ينظّر إليه كأنه بالأخص 'متموقع" فعليا ق إحدى تلك المقامات» أو 
أن له معها نسبة خصوصة» مع أنه في الحقيقة من وراء جميع المراتب» وهي بكاملها منطوية فيه» فهو مالك هما وغير منحصر 
في واحدة منها. وقي مثل هذه الحالة» يمكن القول بأعا جرد مظاهر متنوعة مشكلة نوعا ما بمقدارها ل "وظائف منوطة" بهذا 
الكائن» من دون أن يكون بتاتا متأثرا بقيودهاء التي لا وجود ها بالنسبة إليه إلا في شكل وهمي» إذ إن مرتبته في جوهرها غير 
مقيدة بمقتضى تحققه حقا بال "هو". وهكذا فإن الصورة الظاهرة» بل حت الصورة الجسمانية» تبقى على ما هي عليه عند 
الكائن "المتحقق بالانعتاق الكامل" - او الفتح الأكبر - في هذه الحياة ("جيفان موكتا")» و "هو لا يتأثر بقيود الجسم مدة 
إقامته فيه» كعدم تأثر السماء بما يسبح اغ وكذلك يمكث غير متأثر" بجميع العوارض الأخرى مهما كانت المرتبة» 
سواء كانت فردية أو "فوق فردية"» أي ذات شكل أو منعتقة عنه» التي تعود إليها تلك العوارض قي جلي الظهورء الذي ليس 
هو في الصميم» سوي مجموع كل العوارض الحادثة. 


الباب الرابع عشر: 
الجواب عن الاعتراضات التعلقة بتعدد الكائنات 


في ما سبق عرضه» توجد نقطة يمكن أيضا أن تستدعي اعتراضاء رغم انناء والحق يقال» كنا أجبنا عنها جزئيا قي ما مضى» 
ولكن بشكل ضمني على الأقل» وذلك ني سياق عرضنا الأخير حول "السلام الروحية"» والاعتراض هو التالي: حيث توجد 
أنماط غير محددة العدد تتحقق يها كائنات محتلفة» فهل من المشروع حقا الكلام عن جمعية شاملة كاملة لكل كائن؟ في 
البداية» يمكن الإجابة عن هذاء بالتنبيه على أن وضع هذا الاعتراض هذه الكيفية لا ينطبق طبعا إلا على المراتب الظاهرة؛ 
وذلك لأنه لا بعكن الكلام عن أي نوع من التمييز قي حضرة البطون؛ فبالنسبة لراتبهاء كل ما ينسب إلى كائن ينسب على 
السواء إلى غيره من الكائنات» من حيث تحققها الفعلي بتلك المراتب. والحال هذه» إذا اعتبرنا ي نفس هذه الوجهة من النظر 
جل جلى :الظھوں فهو لا یشکل» بسیب حدوثة اوغ جرد "عارض "4٥14٥1‏ بالمعنى الحرفي للكلمة» وبالتالي فأهية 
هذه ارالك فن قاط انر إل شا رال مرا هى عد بكل فة هة مود رذعل ها عمال ج 
البطون على كل ما يعطي للأشياء الموجودة - قي أي نمط من مجلي الظهور- حقيقتها الجوهرية العميقة التي بدونا لا يكون 
للظهور سوي وجود وهمي تماماء يمكن القول بأن الوصول الفعلي للكائن إلى مرتبة البطون» يجعله علاوة على ذلك» حائزا 
على كل ما تبقى» فهو - كما مر ذكره ق الباب السابق - مالك لجميع المراتب أو الدرجات الوسطى» حت لو لم يمر با 
سابقا متميزة بجلاء. 


وهذا الجواب الذي لم نعتير فيه إلا الكائن الواصل إلى التحقق الكلي» كاف تماما من وجهة النظر الميتافيزيقية الخالصة» وهو 
الجواب الوحيد الذي يمكن أن يكون كافيا حقا؛ وهذاء لأننا لو لم نعتير الكائن بهذه الكيفية» ووقفنا في أي حالة أخرى» لا 
يبقي محال للكلام عن جعية شاملة كاملة» بحيث لا يكون للاعتراض نفسه أمر ينطبق عليه. والحاصل الذي ينبغي قوله» 
سواء هنا أو عند كل اعتراض يمكن طرحه ويتعلق بوجود الكثرة» هو أن الظهور» باعتباره على ما هو عليه» أي قي مظهر 
التمييز الذي يقيده» ليس بشىء بالنظر إلى البطون» لأنه لا يمكن أن يكون أي وجه للمقارنة بين الواحد والآخر؛ فما هو 
ج غ اطا حى ماله اكامات ال لاظمر هي اة الدة الات االختهوطة للضم ميد 
وجوهريا هذه الإمكانيات ني حضرة البطون (وكل ما سواها وهمي» أي ليس له سوى حقيقة غير قائمة بنفسها فهي كالنفعلة 
[أو ك "المفعول با" أي أن جميع الخلق لا وجود هم ولا قيام م في كل آن إلا بإيجاد وإمداد الله الحي القيوم الظاهز الباطن 
(i‏ 


ومع أن هذا الذي ذكرناه كاف» فسنعال ج الآن جانبا آخر من المسالة» وفيه نعتير الكائن غير متحقق بشمولية جمعية ال "هو 
اللامشروطة المطلقة» وإنغا تحقق فقط بجمعية إحدى الراتب. ففى هذه الحالةء ينبغى للاعتراض السابق أن يأخذ صيغة 
جديدة» وهو: کیف ممکن اعتبار هذه الجمعية حققة عند كائن واحد» بینما ميدان مرتبتها مشترك مع عدد غير حدد من 
كائنات أخرى» حيث إا هي أيضا خاضعة للأوضاع المعينة لمذه المرتبة او هذا النمط الوجودي؟ فهذا اعتراض آخر مختلف 
عن سابقه» لکنه مشابه له مع تباين ق المقدار» وينبغي أن يكون الجواب مشاجا أيضا: فبالنسبة للكائن الواصل إلى التمكن 
الفعلي في وجهة النظر المركزية للمرتبة المعتبرة» وهي الكيفية الوحيدة الممكنة لتحقيق جعيتها» تمسي كل وجهات النظر 
الأخرى» المتفاوتة خصوصياتا زيادة أو نقصاء خالية من الأهمية عند اعتبارها متميزة عن بعضا البعض» إذ أنه حققها جيعا 
ق هذه الوجهة من النظر المركزية» فھی عندئذ موجودة بکاملها ق وحدة هذه الأخيرة» بالنسدة إليه ل خارجا عنها» إِذ إن 


وجود الكثرة خارج الوحدة هو خروج وهمي محض. والكائن الذي حقق الجمعية الكاملة لمرتبة يصبح هو نفسه مركزا لها وهذه 
144 
الصفة» يمكن القول بأنه يملا كل هذه المرتبة بإشعاعه الذاتي : فهو يستوعب كلما تشتمل عليه» بحيث يجعل منه وفق 
145 
مقداره أنغاطا ثانوية لذاته ماثلة تقريبا للأغاط التى تتحقق في للمنام» حسبما ذكرناه سابقا. وبالتالي» فإن هذا الكائن لا 
يتأثر وجوده بتاتا بالوجود الذي يمكن فمذه الأغاط - او للبعض منها على أي حال - أن تكون خارجة عنه» بسبب وجودها 
عند كائنات أخرى في نفس الرتبة وفي نفس الوقت (وعبارة "خارجة عنه" م ببق ها معنى بالنسبة لوجهة نظره الخاصة» وإنغا 
ها مدلول قي وجهة نظر الكائنات الأخرى فقط» وهم الذين لا يزالون ماكثين في الكثرة غير الموحدة). ومن جانب آخر» 
فوجود عين هذه الأنماط قي نفسه لا يؤثر شيعا قي وحدته» رغم أَما لا تزال وحدة نسبية حمَقَّة في مركز مرتبته خاصة. 
146 
فمجموع هذه المرتبة لا يتألف إلا بإشعاع مركزه . وكذلك» ما من كائن يحتل فعليا هذا المركزء إلا ويصبح بهذا مالكا 
للجمعية الكاملة هذه المرتبة. وهكذا ينعكس اللاتمييز المبدئي للبطون قي جلي الظهور؛ ولا بد من العلم بأن هذا الانعكاس» 
بحكم وجوده ي جلي الظهور» يبقى دائما حتفظا بالنسبية الملازمة لكل وجود مشروط. 


وبعد أن تقرر هذا» سنفهم بلا عناء أن نفس الاعتبارات يمكن تطبيقها على الأنغاط الأخرى المندرجة» لأسباب مختلفة» في 
وحدة اكثر نسبية» كوحدة كائن لم يحقق مرتبته سوى تحقيقا جزئيا»ء غير جامع شامل هما؛ فهذا الكائن» كالفرد الإنساني 
مثلاء رغم أنه ۾ يصل بعد إلى تمام تكامله قي اتحاه الانبساط (المناسب للدرجة الوجودية التي يقع فيها)» هو مستوعب» 
عقدار متفاوت زيادة أو نقصاء كل ما قد وعاه حقا في حدود انبساطه الحاضر؛ والأنغاط الملحقة المنضمة إليه - وهي بالطبع 
قابلة للزيادة على الدوام بلاحد - تشكل نصيبا هاما من امتدادات الفردية التي كررنا الإشارة إليها مرارا. 


الباب الخامس عشر: 
التحقق الروحي للكائن بحصول المعرفة 


قلنا إن الكائن يستوعب قي ذاته» بقدر متفاوت الزيادة أو النقصان» كل ما يعيه؛ وبالفعل» لا وجود لعرفة حقيقية» في أي 
ميدان كان سوى المعرفة التي تتيح لنا الولوج المتفاوت عمقه زيادة أو نقصاء في صميم جوهر طبيعة الأشياء؛ ودرجات المعرفة 
لا يكن أن تتمثل بالتحديد إلا قي مدى عمق هذا الولوج ومدى الاستيعاب الحاصل مقدار متفاوت الزيادة أو النقص. 
وبعبارة أخرى» لا وجود لمعرفة حقيقية إلا بعقدار ما تستلزمه من تطابق بين الذات والموضوع؛ او» إذا فضلنا اعتبار العلاقة في 


147 
الاتجاه المعاكس» نقول إن بمقدار استيعاب الموضوع المستوعب - اسم مفعول - من طرف المستوعب - اسم فاعل - 
148 
وبالمقدار امحدد الذي يستلزم فعليا مثل ذلك التطابقء أو مثل ذلك الاستيعاب» تتحقق درجات المعرفة نفسها . إذن» 


149 
فرغم المناقشات الفلسفية التي استدعتها هذه المسألة» والمتفاوت لغوها زيادة أو نقصا »> ينبغي علينا التمسك بالمبدا المقرر 


أن كل معرفة حقيقية وفعلية هي معرفة مباشرة [أي حدسية إلمامية لا يدخلها الشك أو الشبهة ولا تقبل التردد]ء وان المعرفة 


150 
بالواسطة لا يمكن أن تكون ها قيمة سوى مرد قيمة رمزية وتمثيلية . أما إمكانية التحقق نفسها بالمعرفة المباشرة» فإن نظرية 
تعدد المراتب بكاملها ججعلها ميسورة الفهم ا فيه الكفاية؛ زد على أن إرادة التشكيك فيهاء دليل على جهل تام إزاء المبادئ 
151 
الميتافيزيقية الابتدائية القى لا أبسط منهاء إذ بدون هذه المعرفة المباشرةء تمسى الميتافيزيقا نفسها مستحيلة تماما 
لقد تكلمنا عن التطابق أو الاستيعاب» وعكن أن نستعمل هنا هاتين اللفظتين كمترادفتين تقريباء رغم عدم رجوعهما بكل 
دقة إلى نفس وجهة النظر. ويمعكن النظر إلى المعرفة قي الا تجاه الذاهب من المعروف إلى العارف المستوعب؛ وقي نفس الوقت 
وبنفس الكيفية النظر إليها في الاججاه الذاهب من العارف إلى المعروف (او» بصفة أعم وحتق لا تنحصر في أوضاع بعض 
الحالات» نقول: من العارف إلى المعروف الذي يجعل العارف منه هيئة ثانوية من نفس ذاته). وقي هذا السياق نذكر بالتعريف 
الأرسطي للمعرفة ف الميدان المحسوس» إا "الفعل المشترك بين المدرك - اسم فاعل - والمدرك - اسم مفعول -" نما يستلزم 
152 
فعليا مثل تلك العلاقة المتبادلة . وهكذاء فإن أعضاء الجواس قي ما يتعلق بالميدان المحسوس او الجسمان» هي عند الكائن 


الفردي "مداخل عرق ۲ لكن في وجهة نظر أخرى» هي أيضا مخارج» لأن كل معرفة تستلزم بالتحديد فعل تطابق 
ينطلق من الذات العارفة ليذهب إلى الموضوع المعروف» أو بالأحرى المطلوب معرفته» وهذاء بالنسبة للكائن الفردي» 
كالانبعاث من ذاته لنوع من الامتداد الخارجي» ومن المهم ملاحظة أن مثل هذا الامتداد لا يكون خارجا إلا بالنسبة للفردية 
باعتبار مفهومها الأكثر انحصاراء حيث إنه - أي الامتداد - جزء مندرج ق الفردية الممتدة. فالكائن» بامتداده هكذا مطورا 
إمكانياته الخاصة» ليس عليه أصلا الخروج من نفسه» إذ إن هذا الخروج لا معنى له بتاتا ف الحقيقة» فلا يمكن للكائن» 
مقتضى أي وضع» أن يصبح غير نفسه. وني هذا جواب مباشر. وفي هذا جواب مباشر» في نفس الوقت» للاعتراض الرئيسي 
عند الفلاسفة الغربيين الحدثين ضد إمكانية المعرفة المباشرة؛ فمن هنا نرى بوضوح أن الدافع هذا الاعتراض بكل بساطة ليس 
سوى انعدام الفهم الميتافيزيقي» وپسببه أُساء هؤلاء الفلاسفة فهم إمكانيات الكائن» حت الفردية منهاء في امتدادها اللاحدد. 


وهذا كله يصح» "من باب أولى"» لو خرجنا من حدود الفردية وطبقناه على للمراتب العليا: فمعرفة هذه المراتب المعرفة 
الحقيقية تتحقق بحيازتا الفعلية» وعلى العكس» هذه المعرفة نفسها يحوزها الكائن» لأنه لا انفصال بين المعرفة وحيازة المراتب» 


بل ممن القول إتغما قي الصميم امر واحد» وبطبيعة الحال» لا ينطبق هذا إلا على المعرفة المباشرة» القي بانبساطها على جعية 
المراتب» تتضمن في نفسها التحقق ياء فهي بالتالي "الوسيلة الوحيدة النيل الانعتاق التام والنهائي "(611۷۲41٤٥‏ [أو 


154 
الفتح الأكبر الكامل] . أما المعرفة الباقية في الميدان النظري الصرف» فبديهي اغا لا يمكنها أصلا أن تكافي مثل هذا 
التحقق؛ وحيث إن إدراكها لموضوعها غير مباشر» فلا يكن أن تكون هما - كما سبق ذكره - سوى قيمة رمزية تماما؛ إلا 
أا على أي حال تشكل تحضيرا ضروريا لنيل تلك المعرفة الفعلية التي بواسطتهاء وبواسطتها وحدهاء يحصل التحقق الجامع 
للکاء. 
ٿن. 


ينبغي علينا با لخصوص الإلحاح» كلما سمحت لا الفرصة» على هذا التحقق للكائن بالمعرفة» لأا غريبة تماما عن المفاهيم 
الغربية الحديثة» التي لا تنفذ وراء المعرفة النظريةء أو بتعبير اصح: وراء قسم يسير منهاء وتقيم تعارضا مصطنعا بين "التعرف' 


و"الكينونة" [أي بين معرفة الكائن وكينونته]» فكأخما ليسا بوجهين متلازمين لنفس الحقيقة eT‏ ولا بمكن وجود 
ميتافيزيقا حقيقية عند أي شخص لا يفهم حقا أن الكائن يتحقق باستيعابه للمعرفة» ولا يمكنه أن يتحقق إلا بهذه الكيفية 
[وهذا م يأمر الحتق سبحانه نبيه 4 بطلب الزيادة من أي شيء سوى العلم به عز وجل» فخاطبه قائلا: #وَفُل رب زد 
لما [طه 114]؛ ثم بين موضوع هذا العلم فقال له: ففَاعَلَم أنه , لآ إل إل 4 [ محمد 19]. والمذهب الميتافيزيقي 
الخالص ليس عليه أن يشتغل» ولو قليلاء بكل "نظريات المعرفة" الق تنشفها بعناء الفلسفة الحديغة؛ بل يمكن النظر إلى هذه 
الحاولات التي تسعى لتبديل المعرفة نفسها ب "نظرية المعرفة"» على أا اعتراف بعجز حقيقي» رغم كونه بالتأكيد حاصل 
بدون وعى من طرف هذه الفلسفة الجاهلة تماما باي إمكانية للتحقق الفعلى. وإضافة إلى هذاء فإن المعرفة الحقة» من كوغا 
معرفة ا كما قلناه» يمكن أن تكون متفاوتة التمام زيادة أو نقصاء وكذلك متفاوتة العمق» ومتفاوتة التطابق وبلوغ المرام» 
لكن لا يمكنها أن تكون في جوهرها "نسبية" كما تريده نفس هذه الفلسفة» أو على أي حال لا تكون كذلك إلا بمقدار 
نسبية نفس مواضيعها. وبعبارة ميتافيزيقية أخرى: المعرفة النسبية ليست سوى معرفة ما هو نسي او عارض» أي أا معرفة 
مطبقة على ما هو ظاهر؛ غير أن أهمية هذه المعرفة» داخل ميدانا الخاص» ها من العظمة ما تتيحه طبيعة هذا ا 


وهذا ما لا يقصده الذين يتكلمون عن "نسبية المعرفة". وما عدا اعتبار درجات المعرفة المتفاوتة زيادة أو نقصا في تمامها 
وعمقها- وهي درجات لا تغير شيا في طبيعتها الجوهرية - فإن التمييز الذي يمكننا القيام به بكيفية مشروعة» ني ما يتعلق 
بقيمة المعرفة» هو التمييز الذي سبق التنبيه عليه بين المعرفة المباشرة والمعرفة بالواسطة» أي بين المعرفة الفعلية والمعرفة الرمزية. 


معرفة ووعي 


نمة استتباع هام جدا لما قلناه حت الآن» وهو أن معناها المطلق والكلي الجامع الشامل» ليست بتاتا مرادفة أو مكافئة 
للوعي؛ فمیدان الوعي مقتصر فقط على التماد مع بعض بعض المراتب الوجودية المعينة» ففيها وحدها لا في غيرهاء تتحقق المعرفة 
بواسطة ما يمكن تسميته بحصر المعني ' اشعور بوعي " „(prise de conscience)‏ فالوعي» بالفهم الذي سبق 
تقربره» حت ي أوسع عموميته ودون حصره بالتخصيص تي شكله الإنساني» ما هو إلا غط عارض خاص للمعرفة تي بعض 
الأوضاع» أي أنه خاصية ملازمة للكائن باعتباره موجودا قي بعض مراتب الظهور. والدواعي أكبر لعدم اعتباره في أي درجة 
من درجات المراتب اللامشروطة» أي قي كل ما يتجاوز الوجود الظاهرء إذ إنه لا ينطبق حتى علي كل مراتب هذا الأخيرء 
وا معرفة» بالعكس» باعتبارها في ذاتما واستقلالا عن الشروط المرتبطة ببعض المراتب الخاصة» لا يعكن أن تقبل أي حصر› 
ولكي تنسجم مع الحقيقة الكلية» ينبغي أن تكون متمادة» ليس فقط الظاهر» وإنما مع الإمكانية الكلية نفسهاء 
وبالتالي فلا خاية اء مثلها مثل هذه الإمكانية الكلية بالضرورة. وهذا يعني أن المعرفة والحقيقة قي هذه الرؤية الميتافيزيقية» 
لبسنا في الصميم سوي ما كنا “ميناه بعبارة قاصرة جدا: "مظاهر اللامتناهي" SS‏ 
التي هي من بين المقولات الأساسية في "الفيدنتا" [الكتاب العرفاي المقدس عند المندوس]: "براهما هو الحق» والعرفان [أي 


157 
العلم المطلق]» الذي لا خاية ل [وبالتعبير الإسلامي: الله عز وجل هو الحق» وهو بکل شيءِ عليم» ولا كاية لکمالاته]. 


وعندما قلنا إن "التحقق بالمعرفة" و" كينونة الكائن العارف" هما وجهان لنفس الحقيقة» لا ينبغي أخذ كلمة "كينونة الكائن' 
إلا بمعناها التمثيلى والرمزي» لأن المعرفة تنفذ إلى ما هو أبعد من الكينونة. فالحال هنا كالحالة القى تكلمنا فيها عن نحقيق 
الكائن الكلي المستلزم جوهريا المعرفة الجامعة الكلية المطلقة» فهو تحقق لا يتميز أصلا عن ا نفسها» إذا كان 
المقصود طبعا المعرفة الفعلية» لا جرد معرفة نظرية تمثيلية. ومن جانب آخر» هنا حل لبعض التدقيق» ق الكيفية التق ينبغى أن 
يفهم التطابق الميتافيزيقي بين الممكن والواقع ۲٥٥1(‏ 18). فحيث إن كل ممكن يتحقق بالوعي» فهذا التطابی» بأخذه ي 
بعده الكلي الأوسع» يشل بحصر المعنى الحقيقة في ذاتما» لأن بالإمكان اعتبار هذه الحقيقة بالفعل على أا المطابقة الكاملة 


158 
للمعرفة مع الإمكانية الكلية . ومن السهل رؤية كل ما تستبعه هذه الملاحظة الأخيرة التي ما نطاق أعظم وسعا بكثير من 
مجرد تعريف منطقي للحقيقة» لأن هنا يوجد كل الفارق بين العقل الكلي» الذي لا يخضع لشروط التعقل الإنساني» وبين 
159 
أوضاعه الفردية . ومن جانب آخر٬‏ يوجد هنا أيضاء کل الفارق الفاصل بين وجهة نظر التحقق ووجهة نظر ما یسمی 
ب "نظرية المعرفة"» وكلمة "واقع "۲۴١1‏ نفسهاء نما معى غامض جدا في العادة» بل حت ملتبس» وهو بالضرورة كذلك عند 
الفلاسفة المتشبشين بالتمييز المزعوم بين الممكن والواقع؛ وهي تأخذ مما قلناه قيمة أخرى ميتافيزيقية مختلفة تماما بإرجاعها إلى 


160 
وجهة نظر التحقق ٠‏ أو» لکي نتتكلم بكيفية أدق نقول: كلمة 'واقع' تأخذ قيمتها الميتافيزيقية عندما تصبح تعبيرا عن 
61 
الديمومة المطلقة قي الحضرة الكلية الشاملة الجامعة» لكل ما يدرك الكائن حيازته الفعلية بالتحقق التام لذاته نفسها 
والعقل المفارق السامى» من كونه مبدأً كلياء يكن اعتباره متضمنا المعرفة التامة الجامعة» لكن بشرط أن لا يرى في هذا سوي 


مجرد كيفية في التعبير» لأن هنا» حيث نحن جوهريا في "اللاثنائية": الظرف والمظروف متطابقان تماما على الإطلاق» فكل 
واحد منهما على السواء ينبغي أن يكون غير متناه» و "تعدد اللامتناهيات" عبارة عن استحالة» كما سبق ذكره. فالإمكانية 


الكلية» الشاملة للكل» لا يعكن أن تكون مشمولة في شيء أصلاء إلا ق عين نفسهاء وهي شاملة لنفسها دون أن يكون 
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هذا الشمول موجودا باي كيفية . ومذا لا يمكن الكلام عن التلازم بين العقل المفارق السامي والمعرفة بالمعنى الكليء إلا 
ككلامنا آنفا عن اللامتناهي والإمكانية الكلية» أي برؤيتهما عين الأمر الواحد: باعتبارها في نفس الآن في مظهر فاعل 
ومظهر منفعل» لكن من غير أن يوجد هنا أي ييز حقيقي» ففي الحال الكلي» لا ينبغي أن نميز بين "عقل مفارق سام" 
و "معرفة"» وبالتالي بين ا يعقل" و "ما يعرف" [أو بين ا يمکن قا" و "ما يمکن معرفته"] . وحیث إن المعرفة الحقيقية 
معرفة مباشرة» فالعقل المفارق بکل دقة هو عين موضوعه [اي عين علمه ومعلومه]؛ والتميز لا يقام إلا ق الكيفيات 
المشروطة للمعرفة» وهى دائما كيفيات غير مباشرة وغير ملائمة؛ وهذه المعرفة النسبية لا تحصل بالعقل المفارق السامى نفسه» 
وإنما بانكسار [لشعاعه] في المراتب الوجودية المعتبرة؛ وكما سبق بيانه» فمثل هذا الانكسار هو المشكل للوعى الفردي؛ إلا 
أا توجد دائماء بكيفية مباشرة أو غير مباشرة» مساهمة العقل الكلي بمقدار ما توجد معرفة فعلية» إما بنمط ماء وإما خارج 
١ 3‏ 
وحيث إن المعرفة الكلية الجامعة تتطابق مع الإمكانية الكلية» فلا وجود لشيء غير قابل للمعرفة >٠‏ أو بعبارة أخرى: "لا 
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وجود لأشياء غير قابلة للمعرفة» وإنما توجد في الوقت الحاضر أشياء غير مفهومة" أي غير قابلة للتصور» ليس بي حد 
ذاقا ولا على الإطلاق› وإغا فط بالتسة لیا بصفتنا کائنات مقيدة ق أوضاع» أي منحصرین ق حدود میدان ظهورنا 
الراهن» ضمن إمكانيات مرتبة معينة. وهذه الكيفية نضع ما يكن تسميته: مبداً "المعقولية الكلية الشاملة"» لا كما يفهم 
عادة» وإنما بمعنى ميتافيزيقى خالص» فهو إذن وراء الميدان المنطقى» حيث لا جد هذا المبدأ سوى تطبيقا خاصاء» كشأن كل 
المبادئ التي هي من مستوي کلي بالمعنى الحصري (وهي وحدها التي تستحق حقا أن تسمى مبادئ). وبطبيعة الجال» فإن 
هذا لا يعني عندنا وضع أي "عقلانية" كمسلمة»ء بل العكس تماماء إذ العقل المفكر» ليس بأكثر من ملكة فردية خصوصة 
بالإنسان» ويختلف جوهريا عن العقل المفارق السامي (والذي بغيابه لا يصدر من العقل المفكر شيء مقبول). إذن يوجد 
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بالضرورة» لا نقول اللامعقول" . وإنغا نقول: "ما فوق العقل"» وهذا هو بالفعل الطابع الأساسي لكل ما هو حقا ينتمي 
للمجال الميتافيزيقي: فهذا الذي هو "فوق العقل" لا يزال مع هذا معقولا في نفسه» حت إن لم يكن قي الوقت الحاضر مفهوما 
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عند الملكات الحدودة والنسبية للفردية الإنسانية 

"عقل مفكر"» يمكن أحيانا أن تتسع لمعنى كلي» بنقلة قياس تمثيلي خالص» وقد قمنا نحن بأنفسنا بهذا قي موضع آخر 
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بالنسبة لدلالة كلمة "شيت ٤1ط"‏ السنسكريتية [وهى تعن تقريبا: الوعى الكلى بال "هو"] . لكن مثل هذه النقلة لا 
تمكن إلا في حدود الوجود الظاهر» كما حصل عند اعتبار تثليث "الساشيداناندا" [هذه المظاهر الثلاثة لنفس الحقيقة 
الواحدة هى: "شيت" و"صات" و"أناندا"» والمكان لعانيها بالعربية هى على التتالي: "الوعى الكلى" و"الذات أو العارف" 
و'الموضوع أو المعروف"؛ وهي تتناسب في بعض المصطلحات الفلسفية مع "العقل والعاقل والمعقول']» ورغم هذا التقييد 
ينبغي أن نفهم جيدا بأن الوعي ذه النقلة لم يعد له أصلا المفهوم معناه الحرقي» كما عرفناه سابقاء وكما نحتفظ به بصفة 
عامة: فبهذا المفهوم نکرر أن الوعي ليس سوى النمط الخاص جعرفة عرضية ونسبية» كما هي عرضية ونسبية المرتبة الوجودية 
المشروطة القى ينتمى إليها جوهريا. وإذا أمكننا القول بأنه "علة وجود" هذه المرتبة» فما هذا إلا لكونه مساهاء بانكسار [ذلك 
الشعاع الوارد من] العقل الكلي المفارق المتعال» في طبيعة هذا الأخيرء الذي هو في النهاية وبأوضح ما يمكن: "علة وجود" 


كل الأشياءء و"العلة الكافية" الميتافيزيقية الحقيقية» المتعينة بنفسها ف جميع مجحالات الإمكانيات» دون أن يمكن فمذه التعينات 
أن تؤثر فيها باي شيء. وهذا المفهوم لل "علة الكافية"» المختلف جدا عن المفاهيم الفلسفية واللاهوتية التي انغلق فيها التفكير 
الغربي» يحمل مباشرة مسائل كثيرة ينبغي على هذا الأخير أن يعترف بعجزه عن حلهاء وهذا بإقامة وفاق بين وجهة نظر 
"الواجب بالضرورة" (٤s1وعءع¬ )1[a‏ و"الحدوث"(عc"عconting‏ ه1) [ "أو بين "واجب الوجود بنفسه "ممكن 
الوجود" الذي يقال عنه أيضا: أحيانا واجب الوجود بغيره"]. وبالفعل» نحن هنا بعيدون جدا عن التعارض بينهما بالمفهوم 
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الشائع المعتاد . لكن بعض التوضيحات المكملة رما لن تكون خالية من الفائدة حت يمهم اذا لا ينبغي طرح هذه المسألة 
في جال الميتافيزيقا الخالصة. 


اجع تعليقات الت الح ب هذا الباب. 


وجوب وإمکان 


قلنا سابقا إن كل إمكانية للظهور ينبغي أن تظهر مقتضى أا هي على ما هي عليه» أي من كوا نمكنة الظهور» حيث إن 
الطبيعة نفسها لبعض الممكنات تستلزم مبدثيا بالضرورة الظهور. وهكذاء فالظهور الذي هو ممكن الوجود من حيث هو: لا 
يقل عن كونه واجبا من حيث مبدئه» وكذلك رغم کونه حادثا عارضا ق نفسه» فهو مالك لجذر قدي ثابت ثبوتا مطلقا يي 
الإمكانية الكلية» وهذا هو الذي يعطيه كل حقيقته. ولو كان الأمر على غير هذا المنوال» لما كان للظهور سوي وجود وهمي 
تماماء بل بكل دقة لما اعتبر موجودا أصلاء إذ بغياب مبدا يستند إليه» لا يحتفظ جوهريا إلا "سالب" كما هو ا 
النفي او تحديد معتبر من حيث نفسه؛ وهذا الاعتبار» لا يعسي الظهور بالفعل شيا أكثر من جملة كل الشروط للمقيدة 
الممكنة. لكن» حالما كانت هذه الشروط مكنة» فهي ميتافيزيقيا واقعة. وواقعيتها هذه التي 1 تكن سوى واقعية سالبة 
باعتبارها جرد قيود» تصبح موجبة بكيفية ما» عند النظر إليها كإمكانيات. إذن» فلاظهور حقيقته الخاصة لأنه من مستلزمات 
ميدان الإمكانيات» دون أن يمكن مذه الحقيقة بأي كيفية أن تستقل عن هذا المحلى الكلى» لأن هناء وهنا فقط» توجد حقا 
"علتها الكافية": فالقول بأن الظهور واجب الوجود في مبدئه» ليس قي الصميم أن ق إنه مندرج في الإمكانية الكلية. 


ولا توجد أي صعوبة قي اعتبار أن الظهور واجب ونمكن قي نفس الوقت من وجهات نظر مختلفة» بشرط التنبه الجيد إلى هذه 
النقطة الأساسية» وهي أن المبدأ لا يمكن أن يتأثر بأي تعين مقيد مهما كان» إذ إنه أساسيا مطلق عن كل قيد» مستقل 
استقلال السبب عن آثاره [الحتق - سبحانه وتعالى - قائم بنفسه» غني الذات على الإطلاق عما سواه]؛ وبالتالي فالظهور 
الذي هو من مستلزمات مبدئه» بالعكس لا يكن أن يكون باي كيفية مستلزما لبدئه. فهذه 'اللامعكوسية" في العلاقة أو 
الاستلزام الذي له اتحاه واحد ولا ينعكس" كما نراه هناء هو الذي يحل كل الصعوبة المفترضة عادة مذه المسألة» وهي في 


الحاصل صعوبة لا توجد إلا بسبب فقدان النظر ممذه الام گر [لبيان هذا المعنى الأساسي» يقول ابن العربي قي 
كتابه الألف وهو كتاب الأحدية": فهذه وحدانية الحق» فبوجوده ظهرناء ولو لم يكن م نكن» ولا ازم من کوتا لر نکن آنه 
سبحانه لا يكون» كما لا يلزم م عدم الخمسة عدم الواحده فان الأعداد تكون ع الواحدء لا يكون الواحد عنهاء فلهذا 
تظهر به ولا يعدم بعدمها. وقي مقدمة الفتوحات يقول: لو علمته م يكن هو» ولو جهلكَ لم تكن أنت. فبعلمه أوجدك» 
وبعجزك عبدله. فهو هو: يمر لا لك؛ وأنت أنت: لأنت» وله فأنت مرتبط به» ما هو مرتبط بك. الدائرة» مطلقة» مرتبطة 
بالنقطة؛ النقطة» مطلقة» ليست مرتبطة بالدائرة؛ نقطة الدائرة مرتبطة بالدائرة. كذلك الذات» مطلقةء ليست مرتبطة بك. 
ألوهية الذات مرتبطة بالمألوه؛ أنت "كنقطة الدائرة" في ارتباطها بالدائرة. ويقول قي كتابه عتقاء مغرب: 


صفات الحق صفات العبد» فلا تعكس فتنكس. انتهى كلامه. فقول الصوفية: "هو كل شيء» وليس كل شيء هو "أو 
قوهم": "الحتق تعالى عين الأشياء وليست الأشياء عينه"» لا يعبر إلا على التوحيد الذي أكده القرآن» أي قيام کل شيء ٿي 
كل آن بالوجود الحق تعالى؛ ومن لم يعتقد هذا فرأي لأي لوق أدن استقلالية عنه تعالى فقد أشرك بلا شك]. 

وسبب هذا الفقدان للامعكوسية (بافتراض أن تصورها ي أي درجة يحصل أبدا) هو کوننا موجودین الآن في جلي الظهورء 


فتنساق بطبيعة الوضع إلى أن ننسب إليه أهمية لا يمكن أن تكون له في وجهة النظر الكلية الشاملة الجامعة. ولكي نوضح 
فكرتنا في هذا الصدد» يمكن أن نتأخذ هنا مرة اخرى رمزا فضائياء فنقول: إن مجلى الظهور بكامله معدوم حقا بالنسبة 
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للامتناهي» كالنقطة الواقعة في الفضاء» فهى تساوي الصفر بالنسبة هذا الفضاء (باستثناء التحفظ المقترن على الدوام 


بقصور مثل هذه المقارنات)؛ وهذا لا يعني أن هذه النقطة ليست بشيء على الإطلاق (لاسيما أا بالضرورة موجودة بحكم 
وجود الفضاء نفسه)» لكنها لا شيء بالنسبة للحيز الممتد» فهي بكل دقة صفر امتداد» ومجلى الظهور ليس بأكثر منها 
بالنسبة للكل الشامل الجامع؛ فهو - جلى الظهور - كهذه النقطة بالنسبة للفضاء في لا حدودية امتداده» زيادة على هذا 
الفارق: وهو أن الفضاء شيء محدود بطبيعته الخاصة» بينما الكل الجامع الشامل فهو عين اللامتناهي. 


وينبغي التنبيه هنا على صعوبة أخرى» لكنها تكمن تي التعبير أكثر بكثير من تعلقها بالمفهوم نفسه» وهي: أن كل ما يوجد 
في مط عارض في مجلي الظهور ينبغي تحويله إلى نمط ثابت دائم قي حضرة البطون؛ وهكذا يكتسي جلى الظهور نفسه الدوام 
والثبات الذي يمثل كل حقيقته المبدئيةء إلا أنه عندئذ ليس هو مجلى الظهور كما هو عليه» وإنغا هملة إمكانيات الظهور من 
كونا لا تظهر [اي من كوغا عينا ثابتة مبطونة في العلم الإلهي الأزلي» قبل ظهورها لنفسها المسمى بالوجود العيني الحادث» 
والقبلية هنا أنطولوجية وليست زمانية]» رغم ما تستلزمه من ظهور في نفس طبيعتهاء وإلا لأمست غير ما هي عليه [ولا سبيل 
إلى تبديل الحقائق]. فصعوبة هذا التحويل أو هذا الانتقال من الظهور إلى البطون» والابمام الظاهر الناتج عنه» هما نفس ما 
نواجهه أيضا عندما نريد التعبير» بمقدار قابليتها لذلك» عن علاقات الزمان» أو بعبارة أعم: علاقات المدة بجحميع اماطها (أي 
كل وضع وجودي متعاقب) مع الأزلية [أو السرمدية] ؛ وهي في الصميم نفس المسالة معتبرة قي مظهرين لا يختلفان إلا قليلاء 
والثاني منهما أخص من الأول إذ إنه لا يرجع إلا إلى شرط معين [أي شرط الزمان] من بين كل الشروط التي يتضمنها جلي 
الظهور» ونكرر أن هذا كله يعكن تصوره تماماء لكن لا بد من العلم أن فيه نصيبا نما يتعذر التعبير عنه» كشأن كل ما ينتمي 

إلى الميدان الميتافيزيقي؛ وأما وسائل التحقق الفعلي بالمفهوم تحققا منبسطا على كل ما لا يمكن التعبير عنه» دون الاكتفاء 
بالجانب النظري» فليس باستطاعتنا الكلام عنها ني هذه الدراسة» فالاعتبارات من هذا الميدان لا تندرج قي الإطار الذي 
حددناه خصيیصا. 


ولنرجع إلى الإمكان» فبكيفية عامة يكن أن نعطيه التعريف التالي: الممكن هو كل ما لا يستمد من ذاته علته الكافية [أي 
الذي ليس له قيام بنفسه» فلا قيام له إلا بالله الحي القيوم عز وجل» فالإمکان يشمل کل الخلق» أي کل ما سوی الله 
تعالى]. وهكذا يتبين لنا بوضوح أن أي شيء ممكن هو واجب الوجود» من حيث إنه من مستلزمات علته الكافية» لأنه لكي 
يوجد ينبغي أن تكون له هذه العلة» غير أا ليست من عين نفسه» ما دمنا على أي حال ننظر إليه في الوضع الخاص الذي 
0 فيه موسوم بطابع الإمكان تحديدا؛ ويفقد هذا الطابع بالنظر إليه قي مبدئه» إذ إنه عندئذ مع علته الكافية نفسها [قي 
اللغة الصوفية بعر عن هذا المعنى بالقول إن الممكنات "واجبة الوجود بغيرها لا بنفسها"» أي أن ها وجودا ثبوتيا وعينيا 
حقيقيا قائما ای عو اا و ا ا وک علا کو لأن مبدأه أو علته الكافية 
توجد في البطون من حيث إن البطون يتضمن ما يمكن أن نسميه ب"القابل للظهور"» أي إمكانيات الظهور 
إمكانيات صرفة (ومن البديهى أن لا حاجة لقول أن البطون يتضمن "ما لا يقبل الظهور" أو إمكانيات اللاظهور). إذن» 
فالمبدأً والعلة الكافية ها قي ا أمر واحد [استعمال كلمة "علة" هنا لا تعني كما جرت به العادة» وجود نسبة ثبوتية 
بينها وبين معلوهاء إذ لا نسبة بين الحق تعالى الذي #ليس كيثله شي بكمالاته اللامتناهية المطلقة وبين أي مخلوق مقيد 
بالعجز والفقر الذاق» وهو ما عليه كل المخلوقات؛ ومذا يرفض الشيخ يي الدين تسمية الحق تعالي "علة العلل"» وأما في 
كلام الشيخ عبد الواحد هنا فإنما تدل فقط على القيومية والصمدية الإمية التي لا وجود لأي لوق في كل آن إلا جا]. 
لكن من المهم با لخصوص اعتبار المبدأ قي مظهر علة الكافية هذه إذا أردنا فهم الإمكان معناه الميتافيزيقي. ولتجنب كل لبس» 
ينبغي أيضا توضيح أن العلة الكافية هي حصريا علة الوجود الأخيرة للشيء (الأخيرة عند الانطلاق من اعتبار هذا الشيء 
صعودا نحو مبدئه» وهي قي الحقيقة الأولى بي ترتيب التسلسل» سواء منه المنطقي» أو الأنطولوجي من المبدأً متوجها 
إلى استتباعاته وآثاره) وليس مرد علة وجوده المباشرة» لأن ما من شيء في نمط ماء ولو نمط عارض» إلا وينبغي أن توجد في 


نفسه علة وجوده المباشرة» بالمفهوم الذي ذكرناه سابقا في شان الوعي وانه يشكل علة وجود بعض مراتب الوجود الظاهر. 
وهذا الذي ذكرناه استتباع قي غاية الأهية» وهو أن ما من كائن إلا وحمل مصيره [أو فَدَرَه] قي نفسه» إما بكيفية نسبية 
(مصيره الفردي) إذا كان المقصود يقتصر على فرد باعتباره موجودا في وضع مشروط مقيد» وإما بكيفية مطلقة إذا كان 


الملقصود هو الكائن في كليته الشاملة الجامعة وهذا لأن كلمة "مصير" م على علة الوجود الحقيقة TT‏ [قال 
تعالى: وَل إِنسَانِ أَرماه ًابر في عقو ورخ لَه يَوْمَ القَيامَة کاب لماه مشو (۱۳) أفراً كبك فياف البو 
ليك سا [ الاسراء 13 -14]؛ وقال: el a‏ بك بظَلم لبيد 
[إفصلت 46]. لكن الكائن المقيد او النسبي لا يمكن أن يحمل ر ا ا ا حصریا بأوضاع 
وجوده الخاصة. وإذا اعتبرنا الكائن بمذه الكيفية» وأردنا الكلام عن مصيره النهائي والمطلق» فهذا المصير لن يكون مندرجا 
فيه» لأنه ليس هو المصير الحقيقي هذا الكائن الحادث على ما هو عليه» وإنما هو المصير الراجع ف الحقيقة إلى الكائن الكلي. 
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وهذه الملاحظة كافية لبيان عدم جدوى جميع النقاشات المتعلقة بمسألة "الجبرية" أو "الحتمية" . ومرة اخرى فإن هذه 


إحدى المسائل - وما أكثرها ق الفلسفة الغربية الحديثة - القى لا توجد إلا لأا مطروحة بكيفية غير صحيحة. فثمة 
بالتأ كيد مفاهيم مختلفة عن الجيرية والحتمية» وكذلك مفاهيم محتلفة عن الحرية» وأغلبها لا بعت بصلة للميتافيزيقاء ولهذا من 
لمهم توضیح المفهوم الميتافيزيقى ي الحقيقي للحرية» وبه ننهي هذه الد راسة. 


الباب الثامن عشر: 
مفهوم ميتافيزيقي للحرية 


للبرهنة ميتافيزيقيا على الحرية» ودون أن تضايقنا كل الحجج الفلسفية المعهودة» يكفي الإقرار بأغا إمكانيةء إذ إن الممكن 
والواقع متطابقين ميتافيزيقيا. ولبيان هذاء يمكننا في البداية تعريف الحرية على آنا غياب القيد؛ وهو تعريف سالب في شكله» 
لكنه» مرة أخرى هناء موجب في الصميم» لأن القيد هو الذي يشل التحديد والحصر» أي أنه نفي حقيقي وقي هذه الحالة 
هذه» فليس بالإمكان أن نتكلم عن الوحدة بشأن الإمكانية الكلية باعتبارها وراء الوجود الظاهر أي كحضرة الباطن» ما 
قلناه سابقا» لأن البطون هو الصفر الميتافيزيقى؛ لكن يمكن على أي حال» بمواصلة استعمال الشكل الثان» الكلام عن 
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"اللاثنائية -6 21ا" ٣0ط‏ (ادواتيا" بالسنسكريتية") . فحيثما لا وجود لثنائيةء بالضرورة لا وجود لقيدء 
وهذا كاف للبرهنة على أن الحرية إمكانية» حالما هى نابحة مباشرة؛ عن "اللاثنائية" التق من البديهى أا خالية من كل 


تناقض . 


والآن» يمكن إضافة كون الحرية» ليست فقط إمكانية» بالمعنى الكلى الأملء وإنغا هى إمكانية وجود متعين أو إمكانية ظهور؛ 
ويكفي هناء للمرور من البطون إلى الظهورء الانتقال من "اللاثنائية" إلى الوحدة: فالوجود الظاهر "واحد (والواحد هو الصفر 
الثابت الموجب)» أو بالأحرى هو الوحدة الميتافيزيقية نفسهاء أي أول إثبات موجب» لكنه ايضا عقتضى هذا: أول 
فالذي هو واحد من الجلى أنه خال من كل قيد» بحيث يكون فقدان القيد» أي الحرية» متواجدا في ميدان الوجود الظاهرء 
الذي تظهر فيه الوحدة توعا ما كمظهر خاص ل "لاثنائية" الوجود الباطن المبدئية؛ وبعبارة أخرى؛ إن الحرية تنتمي هي أيضا 
للوجود الظاهرء أي آنا إمكانية وجود ظاهر» أو» تبعا لما شرحناه سابقاء هى إمكانية ظهور» إذ إن الوجود الحق الظاهر هو 
قبل كل شيء مبدا جلي الظهور. وزيادة على هذاء إن القول بن الإمكانية ملازمة جوهريا للوجود الظاهر كاستتباع مباشر 
لوحدته» يعني آنا ستظهرء بدرجة ماء تي كل ما يصدر من الوجود الظاهر» أي قي جميع الكائنات الخاصة» من كوا تنتمي 
إلى ميدان الظهور الكلي. لكن» حالما توجد كثرة» كما هو الوضع في محال الموجودات الخاصة» فمن البديهي أن لا يكن 
عندئذ الكلام إلا عن حرية نسبية؛ وتي هذا الصدد» يمكن اعتبار» إما كثرة الكائنات الخاصة نفسهاء وإما كثرة العناصر 
المشكلة لكل واحد منها. ففى ما يتعلق بكثرة الكائنات: كل واحد منها قي مراتب ظهوره حدود بغيره من الكائنات» وهذا 
التحديد يكن أن يترجم بحصر للحريةء لكن القول بأن كائنا ما ليس بر قي أي درجة من درجات الحرية» يعني بأنه ليس هو 
نفسه» أي أنه "غيره" (أي "الآخرون")ء أو بأن ليس له قي نفسه علة وجوده» المباشرة» وهذا قي الصميم يعني أنه ليس بكائن 


175 
حقيقى أصلا . ومن باب آخر» حيث إن وحدة الوجود الظاهر هى مبداً الحرية» سواء في الكائنات الخاصة أو قي الكائن 
الكلي» فالكائن يكون حرا بمقدار مساهمته في هذه الوحدة؛ وبعبارة أخرى: تزداد حرية الكائن مقدار تحققه بالوحدة في ذاته» 


176 7 
أو بقدر ما يكون "واحدا" ؛ لكن كما سبق قوله» لا يتم هذا عند الكائنات الفردية أبدا إلا بمقدار نسي . وف هذا 


الصدد» من المهم ملاحظة أن تعقيد تشكيل الكائن المتفاوت زيادة أو نقصاء ليس هو بالتحديد الذي يجعله حرا بمقدار يزيد 
او ينقص» وإنما بالأحرى طابع هذا التعقيد هو الذي عله كذلك» تبعا لتفاوت وحدته الفعلية؛ وهذا ناتج عما عرضناه 


178 
سابقا حول الوحدة والكثرة . 


فالحرية بهذا الاعتبار» هى إذن إمكانية ثابتة بدرجات متنوعة» كنعت لكل الكائنات» مهما كانت وكيفما كانت مراتب 
راهان راسك كص على الأساة وده فاي الايا ارين لفن ي جم القاعات املف ل د ي 
هنا في المجال الميتافيزيقي] إلا كمجرد حالة خاصة كما هي عليه تي يةه زد على هذاء أن الأهم ميتافيزيقياء ليست 
هى الحرية النسبية عند الكائنات الظاهرةء ولا الميادين الخاصة والمنحصرة القابلة لفعلها فيها؛ وإنغا هى الحرية بالمفهوم الكلي» 
والكامنة بحصر المعنى ني "الأن الميتافيزيقي" بالمرور من السبب إلى نتيجته أو من العلة إلى المعلول]. والعلاقة السسة e.‏ 
تنقل قياسيا بكيفية ملائمة لكي تنطبق على جيع ميادين الإمكانيات وهذه العلاقة السببية ليست علاقة تعاقب» ولا يكن 
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أن تكون كذلك ؛ فهنا ينبغي اساسا أن ينظر إلى التفعيل قي المظهر الخارج عن الزمان» لاسيما أن وجهة النظر الزمانية 
الخاصة برتبة وجودية ظاهرة معينة» أو بعبارة أدق: خاصة ببعض أنماط هذه المرتبة» لا تقبل بأي كيفية أن توصف بالكلية 
181 
الجامعة . ونتيجة هذا الذي قلناه» هو أن هذا الآن الميتافيزيقي» الذي يبدو لنا منفلتا غير قابل للإمساك به» للانقطاع 


الواقع بين السبب ونتيجته» هو في الحقيقة غير حدود» وبالتالي فهو يتجاوز الوجود الظاهر» كما سبق بيانه في البداية» فهو 
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متماد مع الإمكانية الكلية نفسها؛ وهو يشكل ما يمكن تسميته مجازيا: "حالة وعي لي" état de conscie1Ce‏ 
universe‏ وهو للساهم في افعلية للدائمة a permanente ْactualitê‏ 
a.‏ 183 
لملازم لل"سبب الأول الأصلى ع1ة1خ11 ماه" نفسه [هذا المفهوم الميتافيزيقى اساسيى حقا للتصور 
الصحيح لعملية الإبداع الإلهي أو الخلق» وهو المعبر عنه في التصوف بالوجه الخاص "بين كل مخلوق وخالقه الحق - تعالى - 
قي عملية الخلق المتجدد في كل آن» بتوجهه - عز وجل - للشيء كعين ثابتة بقوله: كن فيكون. من جانب آخر» يمكن 
مقاربة ما ماه المؤلف ب "الوعي الكلي المساهم في الفعلية الدائمة" مما تشير إليه بعض الآيات القرآنية» كقوله تعالى: 
فوولتبلونكمَ حي تَعَلمَ المُڃهدِينَ مِنكم والصَپرينَ وََبلواً أخبارکم) [حمد 31]» وقوله: م جَعل ن كم حليفَ ف اَلأرضِ 
مِنْ بَعْدِهِمُّ لتر كيف تَعُمَلُودّ [يونس 14]. وقي حضرة البطون» لا يمكن لغياب القيد أن يستقر إلا في "اللاتصرف 


1e non -gir‏ ' ('وو- واي" تی تراث الشرق الأقصى) . وني الوجود الظاهر» وبتعبير أصح: قي مجلى الظهورء 
تتجلى الحرية في النشاط المتمايز» الذي يأخذ في للمرتبة الفردية الإنسانية شكل نشاط التصرف المعهود» بالمعنى المعروف فمذه 
الكلمة» و"حرية الاستواء" عc"عrع]d"indif‏ rtéعib] [a‏ مستحيلة في مال التصرف وحتى في 
جلي الظهور الكلي بكامله [حرية الاستواء: اصطلاح يعني تساوي الإمكان قي الفعل وعدم الفعل]ء وذلك لأا بالمعنى 
الحصري نمط الحرية الملائم لحضرة البطون (وبكل دقة» ليس هما أصلا أي نط e‏ أي آنا ليست هي الحرية 
كيمكانية وجود» أو أيضا الحرية المنسوبة إلى الوجود الظاهر (أو إلى الله إعز و جل] من حيث تصوره متجليا باسمه "الظاهر"» 
في شؤونه مع العام باعتباره جملة مجلى الظهور الكلي)» وبالتالي فليست هي الحرية المنسوبة للكائنات الظاهرة الموجودة في 
ميداخا والمساهمة في طبيعتها ونعوتاء وفق مقدار الإمكانيات الخاصة لكل كائن منها. وتحقيق إمكانيات الظهور - المشكلة 
لكل الكائنات في جميع مراتبها الظاهرة وبكل تحولاتما وتصرفاتما وغير ذلك من الأمور المنسوبة هذه الأوضاع - لا يمكن إذن 
أن يعتمد على مرد تساوي الإمكان في الفعل وعدمه» أو على مرسوم تحكمي تعسفي لإرادة إمية [تعالى الله عن ذلك علوا 
كبيرا] تبعا للنظرية الديكارتية المشهورة» التي تزعم تطبيق مفهوم ذلك التساوي على الله [تعالى] وعلى الإنسان ا 
ولكن المعين هما هو نظام الإمكانية الكلية للظهور» التي هي الوجود الظاهر نفسه» بحيث يكون هو للمعيّن لنفسه بنفسه» ليس 
في حد ذاته فحسب (لكونه هو الوجود الظاهرء أول التعينات كلها)ء وإنغا أيضا قي جيع أنماطه التي هي كل إمكانيات 
الظهور الخاصة. وي هذه الأخيرة وحدها فقط يمكن وجود تعين بواسطة آخر غير ذاته هو"» وذلك باعتبارها "متميزة عن 


بعضها البعض» بل حقى في مظهر الانفصالية" [أي ني الاعتبار الوهمي الذي يتخيل وقوع وجود منفصل مستقل عن الوجود 
الحق تعالى» أو انفصال المظهر عن الظاهر فيه ؛ وبعبارة أخرى: يمكن للكائنات الخاصة أن جحمع معا تعينها لذاتا بذاتا (من 
حيیث إن کل واحد منها مالك لوحدة معينة» وبالتالي حائز على نوع من الحرية» لکونه مساها ق الوجود الظاهر) وتعينها 
بحكم كائنات أخرى (بسبب تعدد الكائنات الخاصة التي لا تُرجَع إلى الوحدة من حيث اعتبارها ني وجهة نظر مراتب الوجود 
الظاهرة). والوجود الظاهر الكلي لا يعكن أن يتعين» لكنه يعين نفسه بنفسه [وهو ما يعبر عنه أحيانا في التصوف الإسلامي 
بتجلي الحق قي الصور]؛ أما الوجود الباطن فلا يمكن أن يتعين ولا أن يعين نفسه بنفسه» لأنه من وراء كل تعين ولا يقبل أي 


ونما سبق» يتبين أن الحرية المطلقة لا يمكن أن تتحقق إلا بالشمولية العمومية الجامعة التامة: فتكون "ذاتية التعين لكونا 
متمادة مع الوجود الظاهر» وموصوفة أيضا ب "اللاتعين" من وراء الوجود الظاهر [أي للمعينة لنفسها بنفسهاء أي المقررة 
بنفسها لمصيرها وفق ما هى عليه من إمكانية واستعداد في العين الثابتة قبل أن تظهر في الوجود العينى الحادث» والقبلية هنا - 
كما سبق ذكره - قبلية انطولوجية لا زمانية]. أما الحرية النسبية فتنسب إلى كل كائن مهما كانت الأوضاع التي يخضع ها. 
والحرية المطلقة لا يمكن أن تنسب إلا للكائن المنعتق من أوضاع الوجود الظاهر الفردي» بل حت "فوق الفردي"» بحيث أصبح 
187 
"واحدا" على الإطلاق»ء في درجة الوجود الظاهر الصرف» أو أضحي ب'"لاثنائية" إذا ججاوز تحققه الوجود الظاهر ؛ 
188 
وعندئذ» وعندئذ فقط, يمكن الكلام عن الكائن "الذي هو قي حد ذاته شريعة نفسه" ٠‏ لأن هذا الكائن تطابق تطابقا 
کاملا مع علته الكافيةء التي هي في نفس الوقت أصله المبدئي ومصيره النهائي. 


القسم الغالث: 


الللحقات 


اللملحق الأول: 
مہحث ف شروم الوجود الجسمان 
(كتبه بالفرنسية الشيخ عبد الواحد يجبي ا ia (Rene‏ 


هنا ترهته الاختصا 


توجد خمس جواهر بسيطة» يمكن إدراكها مثاليا - او بالأحرى 'تعقلها" بجريديا -» لكن يتعذر فهمها وتصورها في أي 
شكل من أصناف الظهور» لأنا في ذاتما لا تقبل التجلى الكونٰ» وهو السبب الذي جعل من غير الممكن تحديدها 
بتسميات معينة» إذ يتعذر تعريفها بأي تمثيل صوري. وبالتالي لا بمكن لنا التكلم عنها إلا قياسيا مع مختلف أغاط الكيفيات 
الحسيةء إذ لا سبيل إلى التعرف عليها إلا من خلال بعض آثارها الخاصة بالنسبة لكينونتنا الفردية النسبية لمنتمية إلى العام 
الظاهر. 


۱ تعنات شا مظا خارجة ¢ کما أن الشروط المذكورة والقوانين ن الفيزيائية التي تعبر عنها» ينبغي 
اعتبارها سطة بین العلة الفاعلة والمعلول المنفعل» او بہ بين الجوهر والعرض» وبعبارة أخرى كالواسطة بین ايت جال 
الظهور اللتين تقعان في الحقيقة خارج هذا المجال الخاضع لبداً ا 


وكما هو معلوم فإ العناصر الخمسة للعام المحسوس هي: الأثير [الأصل الخامس]» واهواء» والنار» والماءء والتراب» على هذا 
الترتيب في ظهورها التكويني. 

وكثيرا ما اعتبرت العناصر الخمسية كأحوال» أو درجات نكثف ختلفة لمادة العام المحسوس» انطلاقا من عنصر الأثير المتجانس 
المالئ لكل الفضاءء والرابط بين كل اجزاء العام المحسوس. وباعتبار وجهة النظر المقابلةء فإِنٌ الانطلاق من الحالة الأكثر 
كثافة إلى الحالة الأكثر لطافة يعطي التراب قي حالته الصابةء ثم الماء ني الحالة السائلة» ثم المواء ني حالته الغازيةء تم النار تي 
حالة أكثر طلاقة (قريبة من الحالة الإشعاعية). ووجهة النظر هذه وإن كانت لا تخلو من نوع إصابة لما عليه الأمر تي 
حقيقته» إلا أا تعد مفرطة في التحديد والتقيد بجانب مخصوص» بالإضافة إلى أن الترتيب الذي تعتمده للعناصر يختلف مع 
الترتيب الأول فيما يتعلق بعنصر النار الذي تحعله بعد المواء وقبل الأثير» أو فوق الماء وتحت الأثير» قي حين أن كل العلوم 
التراثية الأصيلة تحعل الرتبة الأولى للهواء وتعتبره عنصرا حياديا (جحتمع فيه ازدواجية الفعلية والانفعالية بالقوة فقط)» وأنٌ النار 
O O O Gy‏ ومن الماء ينشا - بنوع من التكاثف 
أو التبلور أو ا - عنصر التراب الذي بمثل آخر حلقة من سلسلة الظهور الحسشْي. وبالإمكان اعتبار هذه العناص 
بكيفية أحسن كظواهر اهتزازية مدركة لجواسنا الجسمية dd‏ التوالي حسب ترتيب تواتراتا. 


المكان والزمان» والمادة» والشكلء والحياة؛ وعكن تلخيصها قي جلة واحدة هي أخصر تعريف للجسم من حيث أنه: "شكل 


محسوس حي قي الزمان وقي المكان". وفيما يلي بيان علاقة هذه الشروط بالحواس والعناصر الخمسة على التوالي: 


1- أا الأثير فهو ألطف العناصر وأصلها»ء كما أنه حبط بالأشياءء مالنا كل المكان» إحاطة كاملة ظاهرا وباطناء ويعكن 
القول أن الخاصية المميزة له ليست الامتداد المكان» إذ لا يدرك بواسطته المكان» وإنغا هو الصوت؛ أي يمكن اعتبار الصوت 
كتعينه الأول» لأن الأثير في ذاته متجانس» ومن تعيناته تنشاً باقى العناصر الأربعة» ومنشاً تعينه الأول حركة اهتزازية بسيطة 
لقطة ما من انال الكرن اللاخدة: بردي هده اة البسيطة كالأغوذج الأرل للحركة الأغترازية للمادة اة ون 
وجهة النظر المكانية تنتشر تلك الاهتزازة الأولى ف كل الاتحاهات على نمط الأمواج الكروية المتمركزة المشكلة لكرة لا تنغلق 
أبداء مع الإشارة إلى أن الشكل الكروي هو الأنموذج الأصلي لكل الأشكال الأخرى وأنّه بحتويه عليا جيعا بالقوة. 


هذا ووجود الحركة» مما في ذلك العنصرية منهاء يقتضى وجود المكان والزمان» بحيث يمكن اعتبارها نتيجة هما معاء كتعلق 
المعلول بالعلة» رغم أن الحركة لا تنشأً إلا بفعل سبب ا مستقل عنهماء وتعقل الامتداد المكاني على هذا المستوى يستند 
تي الحقيقة إلى وجود تلك الحركة العنصرية» التي هي من البساطة بحيث تكون لطول موجتها ولدورها قيما لا متناهية قي 
الصغر. لكن الإحساس المباشر بالمكان - او ق الشعور بالامتداد - لا يصدر عن هذه الحركة العنصرية للأثير من 
حيث هى قي حد ذاتما؛ ولا بد من اعتبار باقى العناصر الأخرى لتفسير التغيرات او التركيبات المعقدة لتلك الحركة العنصرية 
عل شت ارات اتمدارك اة الشيء الا مكو هن الم ن اراق الا ا م حه هوا هة 
آخری. 


ولا ب من التساؤل عن أي من مداركنا الحسية يمكنها أن تشعرنا - بصفة مباشرة - بوجود تلك الحركة الاهتزازية البسيطة» 
وتفيد المبادئ الأولى للعلوم الفيزيائية أن هذا الشرط متوفر في الاهتزازات الصوتية التي ميزها طول موجة وسرعة انتشار ضمن 
ا جال السمعي؛ وهنا يبرز سؤال يتعلق بوسط الانتشار» حيث أن حاسة السمع لا تشعر إلا باهتزازات تنتشر في وسط ماي 
ك حالة 8 أو سائلة أو صلبة)» هنا عن وسط من الأثير. وعكن الإجابة عنه بان الوط الأثري المعني بالذكر 
ET E :‏ 


وهكذا يمكن القول أن الخاصية الصوتية» تكمن بالقوة قي هذه الحركة الاهتزازية البسيطة» ضمن وسطها الأثيري الأصلي. 


وإذا ما بحثنا عن أي من حواسنا الخمسة تختص الأكثر بإدراك الزمان؟ أمكن ال جزم بأكا حاسة السمع؛ وهو ما يسوغ التأكد 
من صحته عمليا نظرا لضرورة تعلق الزمان بمقدار آخر بخضع للقياس حتى يتم إدراكه حسياء وهذا المقدار ليس سوى المكان. 
وهكذا يمكن قياس الزمان من خلال دراسة الحركة الق هى نتيجة تركيبهماء» فينوب قياس المسافة عن قياس الزمن الذي قطعت 
فيه تلك المسافة» وقي هذا نوع من التمثيل المكان ان وأقرب تمثيل لذلك هو الذي يستعمل الدالة التي تأخذ أبسط القيم 
العددية» والصيغة الجيبية الممثلة لحركة اهتزازية انسحابية أو دورانية» وهذه هي حالة الاهتزازات الصوتية التي تمكننا من فهم 
الصلة الخاصة بين حاسة السمع وإدراك البعد الزمني» ولا بد من الإشارة هنا إلى أن الزمان والمكان» إذا تقرر أما شرطان 
ضروريان لوجود الحركة» فلا يعني هذا أخما بثابة العلل الأولى هذه الحركة» فإن الحركة تظهر عند اجتماعهما لا بحماء إذ ما ها 
أيضا سوى أثر من بين الآثار الصادرة عن نفس العلل الجوهرية الراجعة في نحاية الأمر إلى العلة الجامعة العلوية التي هي عبارة 
عن القدرة الكلية الكاملة اللاغدودة و اللامشروطة. 


ومن جهة اُخری» شش الضروري 2 لکي تظهر الحركة بالفعل - وجود متحرك» أي وجود جسم مادي يحخضحع ذه الحركة» 


ا ھم أن اله 
ليست كامنة ق المادة أو صادرة تلقائيا عنهاء وأا لا تمل الحياة ق نفسهاء لكتها مظهر من مظاهرها يناسب للميدان الذي 


نعتبره. 


واول أثر هذا النشاط قي المادة هو أن يعطيها شكلا من الأشكال» لانعدام التشكل في حالتها الأثيرية الأولية المتجانسة» 
وتكون - وهى على هذه الحالة الأصلية - قابلة للظهور بكل الأشكال الكامنة قي مجال إمكانياتعا الخاصة. فالحركة هى 
حينغذ التي ا ظهور الأشكال قي النوع المادي أو الجسمان. وكما أن كل الأشكال تتمايز انطلاقا من الشكل الأصلي 
الكروي» فإن كل حركة بإمكانا أن تتحلل إلى مجموعة من الحركات العنصرية الاهتزازية البسيطة. 


- وأما المواء - وعلى وجه الخصوص ما كان منه متحركاء الذي هو مرادف في معناه الأصلي للنفس - بفتح الفاء - فله 
ارتباط مباشر بالحركة من حيث أنه أول ما يتميز من الأثير المتجانس مع بقاءه محايدا. ويتم هذا التمايز عن طريق التركيب 
والتداخل مجموعة من الحركات الاهتزازية البسيطة» وعند تميزه يفقد الفضاء خاصية التماثل قي كل الاتجاهات» ويصبح 
بالإمكان إرجاعه لعدد من الاتجاهات المعينة تتخذ كمحاور إحداثيات او ابعاد فضائية. 


وهذه الأبعاد تتمثل في ثلاثة أقطار متعامدة لكرة غير حدودة» تشمل كل الامتداد الفضائى المحسوس؛ وهذا الامتداد هو 
بمغابة النشر لكل الامكانيات المكانية الحتواة قي نقطة التقاطع المركزية لتلك الحاور» على ا هة النقطة ليست في حقيقتها 
جزءا من الفضاء» أو متقيدة به» وإنغا هى المنشأة له والحتوية عليه» كما أن الدائرة التق ترمز إلى الكثرة الخلقية محتواة مبدئيا في 
كه وا الل الذان هة ى الاد قى ر نابات الات للطهير ى الك فا بظهر ى الضاء إل اتر 
فعلهاء فيبدو كان الفضاء بكامله هو المنطوي فيها لانفعاله عنهاء على أنه لا يصح القول بحلول النقطة قي الفضاء إلا بشرط 
الإطلاق وعدم التحيز» من حيث أنا تشغل كل موضع في آن واحد. 


وهكذا يبدو الامتداد المكاني كأنه منطوي مبدئيا في النقطة» ولا ينبسط إلا بعد التجلى الأول لتلك النقطة عندما تتثني في 
نقطة ثانية ليست مغايرة ها إلا بجحكم هذا التجلي الذاتي. 


ويهذا الاعتبار يمكن التكلم عن المسافة العنصرية بين نقطتين (هما في حقيقة الأمر نقطة واحدة)» مع كون هذه المسافة لا 
معن ها ق عین الجمع من وجهة النظر الأحدية؛ وال جانب هذا فال هذه الغلاثة» أي: النقطة - التي ترمز من وجهة النظر 
المثالية إلى الذات الواجبة الوجود -» ونقطة ظهورها من غيب أحديتهاء والعلاقة البسيطة الرابطة بينهما والممثلة بخط يصل 
إحداهما بالأخرى» تشكل ثلاثية الذات المناظرة إلى نفسها بنفسها. 


ومن أجل توضيح هذه الرمزية» يمكن اعتبار ذلك الخط الواصل كبعد حسي له قياس كمي أي كمسافة» وبالتالي فيعتبر 
کمقدار يکن تقییمه بعدد جرد "ب" كما يکن تقییم الامتداد الكاني على مستوی ذي بعدین بعدد من الضنغة "ي "2 
وعلی مستوى فضائي ذي ثلاث ابعاد بعدد من الصيغة "ب"3 أي کسطح أو حجم» وبذلك يظهر أنه كلما أضيف بعد 
زائد إلى الامتداد على مستوى معين» ظهر ذلك في زيادة 1 إلى أس ذلك المقدار الكمي القياسي» كما يظهر أنه كلما 
أنقص بعد من الامتداد طرح 1 من الأس المذكور» حقى إذا لم يبق إلا الخط ذو البعد الواحد والمقاس بالعدد "ب"» كان 


ن المعادلة ب1=0 فالصفر هنا لا يعن ا 


بتادر إل أذهان البعض » ولكنه ١‏ ذلك اثىات للوجود الواحد ١‏ ما دامت النقطة لا بعد ضما ف 


: : فيها بالقوة» ويكفى الإشارة إلى أن 
انتقال النقطة يعطي الخط» وانتقال الخط يعطي السطح» وانتقال السطح يعطي الحجي انتقالا آنيا لا علاقة له بالزمان في 
ا لمجال الكروي اللاغدود. وهذا الجال هو بمثابة الحل المندسى لكل الاستعدادات الإمكانية لتلك النقطة الأصلية» وهو عكس 
العدم الذي ينفي إمكان كل تعين. ٠‏ 


وأمّا قولنا أن الامتداد المكان ينشأً بالفعل بمجرد بروز النقطة من حالة البطون إلى حالة الظهورء فلا يلزم منه إسناد مبدأ زمني 
للامتداد المكاني» لأن الأمر يتعلق ببداية منطقية اعتبارية للامتداد بجميع أبعاده (غير الحسية منها والحسية - أي الحسية عند 
علماء الفلك المحصورين قي دائرة ما تدركه وسائلهم والمحجوبين عما لم يبلغه نظرهم الحسي في ميدان الحس فضلا عما وراء 
ذلك -)» ولا يدخل الزمان في الاعتبار إلا إن نظرنا لوضعين تشغلهما النقطة على أخما متواليين» مع أن العلاقة السببية التي 
بينهما تدل على أخما متواقتين. ومن خلال هذه النظرة أيضا تبدو المسافة كقياس لسعة الحركة الاهتزازية البسيطة الآنفة 
الذكر. والواقع أن الحركة نفسها ما كانت لتنشأء لولا اجتماع التواقت والتتابعي حيث إكٌ النقطة المتحركة - لولا ذلك - إما 


اش من وجهة النظر الفيزيائية فإن التتابع مرتبط بالإمكانية الزمنية» كما أن التواقت مرتبط بالإمكانية المكانية» وعلى هذا 
تكون الحركة الناشئة عن تركيب هاتين الإمكانيتين هي التي توفق بين وجهتي النظر المذكورة» وذلك بجعلها كل جسم يتواجد 
مع نفسه قي المكان الصرف أي خارج إطار الزمن» وهو ما يضمن له الحفاظ على حقيقته الذاتية مع توالي التغيرات العرضية 
عليه داخل الإطار الزمى. 


ثم إن ارتباط الحركة الراهنة بوجود الزمان والمكانء يدفعنا إلى القول إن أحد الأبعاد الفضائية أو وفق اتحاه» له مركبات على 
كل منها مع تقييد حركته بالزمان. ويعكن اعتبار هذا الأخير كبعد رابع للفضاء إذا أبدلنا التتابع بالتواقت؛ وبعبارة أخرى» فإن 
حذف الإمكانية الزمانية يكون كالامتداد للفضاء الحسي المعهود. وهذا البعد الرابع راجع إلى اعتبار الوجود المطلق غير مقيّد 
بموضع دون آخر. وعكن - عن طريق عملية الانتقال إلى هذه الإمكانية المعتبرة في "اللاوقت" - إدراك معنى "الآن الدائہ" 
للوجود الظاهرء وكذلك كل الظواهر التي تعتبر من قبيل المعجزات والنوارق في نظر العامة لعجزها عن التحرر من قيود الزمان 
"الحسي" وهو نظر مخطئ لتعلق تلك الظواهر بأشخاصنا في الوضع الراهنء أي في طور من اطوار تغيراته العرضية التي من 
بينها الحالة الحسية الراهنة» وهذه الأخيرة ليست إلا جزءا ضئيلا جدا من جلة مكونات الفردية. 


وبالعودة إلى النقطة التق تملا بإمكاناتا للظهور كل الامتدادء فن هذه الإمكانات المختلفة يجب النظر إليها كمراكز قوة 
وأحدة بواحدة» حيث ُن القوة ليست سوى التأكيد الفعلى لإرادة الذات المرموز ها بالنقطة» وهى إرادة تعنى - على مستوى 
الكون - القدرة الفاعلة أو الطاقة المنتجة القى لا انقصال ها عن الذات» والتق تعمل في الامتداد المنفعل کا نفوذ لمراكز 
لري رة فالطة اسقط اها إل رة منكاملة ره جد اعمان الفأعلية إل اكرهر الفاعل» وباعار القاببة 
إلى المادة الكونية» وهو اعتبار لا يعس من وحدة النقطة الذاتية ولا من ثبوتماء مع جمعه بين حقيقة الجوهر الذاتي المطلق الفعال 
وحقيقة الوجود الظاهر المقيد المنفعل كقطبين لحقيقة واحدة. 


ولا يختلف الامتداد المذكور آنفا عن الأثير الأصلي» ما لم تظهر فيه حركة مركبة تؤدي إلى تمييز جزء منه عن جزء آخر من 
حيث الشكل. لكن لما كانت كيفيات تركيب الحركة لا حصر لأعدادهاء فإنه ينشأً عن هذه التركيبات الأشكال الق لا 
حصر هاء انطلاقا من الشكل الكروي الأصلى. فظهور الأشكال مرتبط حينعذ بالحركة» وكذلك الحال بالنسبة الظهور الأنماط 
الحياتية. 


ومن لمهي أن نشير إلى أن كل شكل جد هو بالضرورة حيّ» لكون الوجود الحسّي مشروط بوجود الحياة والشكل معاء 
والحياة الحسية تشتمل على درجات غير محصورة العدد» وإن كانت على المستوى الأرضي تنقسم عموما إلى الميادين الثلاثة 
العروفة: معدي ونباتي وحيواي» وليست الفوارق بينها إلا فوارق نسبية. 


وأما على مستوى حواسّنا فإن الحركة هى التق يتجلى فيها الشكل» كما أا الخاصية المميزة للهواء» وحاسة اللمس هى 
المناسبة له» وهي تع كامل ظواهر ااا ا محدودة؛ ولا يمكن إدراك الامتداد شوليا إلا بواسطة الحاسة البصرية» ولا 
كان المواء منحدرا من الأثير» فإن الصوت مدرك فيه تبعاء ويتلخص دوره - بالإضافة إلى كونه وسطا تتضاخم فيه 
الاهتزازات الأثيرية - في تحديد الجهة الق ينبعث منها الصوت؛ ولذلك نجد اذن الانسان مزودة ما يسمى القنوات النصف 
دائرية والموجهة وفق الجهات الفضائية الثلاثة. والمواء بالإضافة إلى هذا هو الوسط العنصري الحامل للتفس الحياٍ. وكذلك 
باقي العناصر (النار والماء والتراب) ترتبط مثل المواء بالشروط الخمسة للوجود الحسّي وعلاقاتا في ما بينها. 


الملحق الثاني : 
ملحقات المترجم على بعض أبواب الكتاب 


العرفان الصوفي تحقيق روحي ولیس فکرا أو فلسفة» من کلام ابن العربي. 


كثير جدا هم الذين يخطؤون عندما ينظرون إلى العرفان الصو كأنه فلسفة» بينما هما ق الواقع متباينان تماما منطلقا ومنهاجا 
وغاية. فالفلسفة عبارة عن محاولات العقل البشري إدراك بعض الحقائق بطريق الفكر» والفكر يختلف من شخص إلى آخر» 
ومذا توجد اختلافات كثيرة وكبيرة جدا بين شى الفلسفات. والعرفان الصوق بالعكس لا يعتمد على الفكر أساسياء وإنغا 
مرجعه الدائم لوحي الأنبياء وفتوحات إمام الأولياء» وحيث أن مصدر هذا العرفان واحد» وهو الله تعالى» فلا وجود بتاتا 
لاختلاف في ما جاء به الأنبياء واحققون من عرفاء الأولياء ت مختلف العصور» وعند محتلف الأمم. يقول الله تعالى ف كتابه 
العزيز: [النساء 82]. فلا دیون لمران » ولو گان من عند عير الله لوجدوا فيه اختلافًا گنیر 4. 


والتصوف هو التحقق مقام الإحسان في الين» وأبعد ما يكون عن متاهات الفكر الفلسفى. والدليل على هذا أن جل 
الأولياء وشيوخ التصوف وأئمة الطريق لم يتعلّموا الفلسفةء لان التصوف عندهم ما هو إلا أخلاق قرآنية وائل خمدية» 
ومنهاجه الإعان والتقوى والذكر والصفاء. وأا منهج الفلسفة فيعتمد على النظر الفكري بالمنطق. ومثال هذا: شيخ حققي 
الصوفية الأكير ولسانم الأشهر ححيي الدين بن العربي» لم يهتم بالفلسفة ولا ضيع وقته في العكوف على مطالعة كتبهاء 
فشغله الشاغل طيلة عمره لم يكن أبدا الخوض في مسائلهاء بل مدارسة القرآن والحديث الشريف» ويحدّر من هذا الخلط بين 
التصوف والفلسفة فيقول تي مقدمة موسوعته العرفانية العظمى (الفتوحات المكية): [ولا يبحجبنك أيها الناظر قي هذا الصنف 
من العلم الذي هو العلم النبوي الموروث منهم صلوات الله عليهم» إذا وقفت على مسألة من مسائلهم قد ذكرها فيلسوف او 
متكلم أو صاحب نظر قي أي علم كان» فتقول في هذا القائل الذي هو الصوق الحقق إنه فيلسوف لكون ذلك الفيلسوف 
ذكر تلك المسألة وقال با واعتقدهاء وأنه نقلها منهم أو أنه لا دين له فإن الفيلسوف قد قال جا ولا دين له. فلا تفعل يا 
أخي» فهذا القول قول من لا تحصيل له. إذ الفيلسوف ليس كل علمه باطلاء فعسى أن تكون تلك المسالة فيما عنده من 
الحق ولا سيما إن وجدنا الرسول 4 قد قال بما» ولا سيما فيما وضعوه من الحكم والتبري من الشهوات ومكايد النفوس وما 
تنطوي عليه من سوء الضمائر (...) وأما قولك إن قلت: "معها من فيلسوف او طالعها قي كتبهم"» فإنك رما تقع في 
الكذب والجهل. أمّا الكذب فقولك سمعها أو طالعها وأنت لم تشاهد ذلك منه» وأمّا الجهل فكونك لا تفرق بين الحق في 
تلك المسألة والباطل. واما قولك عن الفيلسوف لا دين له» فلا يذل كونه لا دين له على أن ط كل ما عنده باطل. وهذا 
مدرك بأل العقل عند كل عاقلء فقد خرجت باعتراضك على الصوقي في مثل هذه المسالة عن العلم والصدق والدين 
وانخرطت في سلك أهل الجهل والكذب والبهتان ونقص العقل والدين وفساد النظر والانحراف]. 


والشيخ يرى أن الإلميات بالأخص لا تدرك إلا بالوحي أو الكشف الرباني» ولا بالفكر الذي غايته معرفة وجود الله» وقي هذا 
المعنى يقول قي الباب 226. 


[... ونمنع من الفكر جملة واحدة» لأّه يورث صاحبه التلبيس وعدم الصدق. وما ثم شيء إلا ويجوز أن ينال العلم به من 
طريق الكشف والوجود» والاشتغال بالفكر حجاب. وغيرنا يمنع هذا. ولكن لا بمنعه أحد من أهل طريق الله» بل مانعه إنغا 


هو من أهل النظر والاستدلال من علماء الرسوم الذين لا ذوق نمم ق الأحوال. فإن كان مم ذوق ق الأحوال كأفلاطون 
الإلهي من الحكماء» فذلك نادر في القوم» وتحد تَقّسه يخرج مخرج تقس أهل الكشف والوجود» وما كرهه من كرهه من أهل 
الإسلام إلا لنسبته إلى الفلسفة لجهلهم بمدلول هذه اللفظة. والحكماء هم على الحقيقة العلماء بالله وبكل شيء ومنزلة ذلك 
الشيء المعلوم (...) والفيلسوف معناه حب الحكمة» لأن سوفيا باللسان اليوناني هي الحكمة وقبل هي الحبة. فالفلسفة 
معناها حب الحكمة» وكل عاقل يحب الحكمة. غير أن أهل الفكر خطأهم في الإلميات أكثر من إصابتهم» سواء كان 
فيلسوفا أو معتزليا أو أشعريا أو ما كان من أصناف أهل النظر. فما دمت الفلاسفة نجرد هذا الاسم وإنغا ذموا لما اخطوا فيه 
من العلم الإلهي» ما يعارض ما جاءت به الرسل عليهم السلام بحكمهم في نظره. با أعطاهم الفكر الفاسد قي أصل النبوة 
والرسالة ولماذا تستند» فتشوش عليهم الأمر. فلو طلبوا الحكمة حين أحبوها من الله لا من طريق الفكر أصابوا في كل شيء. 
وأما الفلاسفة من أهل النظر من المسلمين كالعتزلة والأشاعرة فإ الإسلام سبق لمم وحكم عليهم» ثم شرعوا في أن يذو 
عنه بحسب ما فهموا منه» فهُم مصيبون بالأصالة مخطئون قي بعض الفروع ما يتأولونه]. 

وقد ذكر تلميذه ابن سودكين في كتابه (لواقح الأسرار ولوائح الأنوار) قولا “معه من الشيخ لخص فيه الفرق بين الفلاسفة 
والصوفية فقال: [وذلك لأخم - أي الفلاسفة - منا بالضد: فنحن سلكنا الطريق بالفقر والإفلاس وتفريغ الحل» وهم سلكوا 
بالفكر» والفكر يستدعي متفكرا فيه» والتفكر لا يتعدى الكون» فما برحوا من الكون» فما عندهم غيرهم» والسلام]. 

يقول أيضا قي الباب 88 من الفتوحات: 


[فأصل رياضتنا ومجاهدتنا وجميع اعمالنا التي أعطتنا هذه العلوم والآثار الظاهرة علينا إا هو من عملنا بالكتاب والسنة (...) 
وفيضنا روحاني وإلمي لكوننا سلكنا على طريقة إلمية تسمى شريعة فأوصلتنا إلى المشرع وهو الله تعالى لأنه جعلها طريقا إليه]. 


وقد صرح الشيخ الأكبر أن ما فصله في كتبه من حقائق لم يكن نتيجة دراسات فكرية نظرية ولا اقتباسات من آراء فلسفية» 
وإغا هو فتح رباني من لباب النصوص الشرعية» فهو يقول مثلا قي الباب الثاني من الفتوحات خلال كلامه عن الأركان 
الطبيعية الأربعة وأصلها الخامس: [... فإنه ما عندنا فيه إلا الشىء الحق الذي هو عليه» وما عندنا خلاف. فن الحق تعالى 
الذي خد اللوم عته لى القلب عن الفكر» والاستعداة القبرل الوازذاته هو الذي بطي الأمر على أصله من غير امال 
ولا حيرة» فنعرف الحقائق على ما هي عليه]. 


وني هذا السياق نقل ابن سودكين - التلميذ النجيب للشيخ الأكبر - في كتابه (لواقح الأسرار ولوائح الأنوار/ خطوط 
تيمور» صفحة 68) ما معه من الشيخ في شان العلوم الإدريسية» وهو قوله: 

[إعملت على كشف الحقيقة الإدريسية» وذلك أ نظرت إلى أحوال الفلاسفة ونقلهم عنهم واختلافهم عليه» فقلت أريد أن 
أخذ هذا الأمر من بابه وأعلم من أين دخل عليهم الغلط» فأقمت في الخلوة ستة وثلاثين يوما» فعلمت الأمر منه على ما هو 
عليه. وحصلت لي من الصحف التي سلمت من صحائف داود اثنتي عشر صحيفة. ورایت الغلط إنغا دخل على القدماء من 
أنفسهم» وذلك أنه بلغهم من کلامه فتأولوا فاختلفوا» كما بلغنا نحن حديث البي 4 فأحل هذا شيا وحرمه الآخر» على 
قدر قوتمم في فهم الكلام]. 

هذا المعنى نماثل لمعنى قول إن الأشياء في وجودها العينى الحادث بالنسبة إليهاء هى على ما عليه تماما جملة وتفصيلا في 
وجودها الثبوت قي العلم الأزلي القديم لله تعالى. 


ملحق للمترجم على الباب التالث: 
إمكانيات الظهور والبطون. من كلام ابن العري. 
بصفة عامة» كل ما في هذا الكتاب مطابق تماما جملة وتفصيلا إلى ما فصله الشيخ ابن العربي في كتبه» خصوصا 'الفتوحات 
المكية"» رغم اختلاف المصطلحات والأسلوب. وكمثال على هذا نورد ما ذكره قي جوابه عن السؤالين 120 و121 من 
أسغلة الحكيم الترمذي في الباب 73 من الفتوحات» حول إمكانيات الظهور وإمكانيات البطون» التي تكلم المؤلف الشيخ 
عبد الواحد يحي عنها ق الأبواب السابقة: 


السؤال 120: ما القبضة؟ 


الجواب: (...) ما من شي قي العام إلا وأصله من حقيقة إمية» وهذا وصف الحق نفسه با يقوم الدليل العقلي على تنزيهه 
عن ذلك فما يقبله إلا بطريق الإبعان والتسليم؛ ومن زاد فبالتأويل على الوجه اللائق في النظر العقلي. وأهل الكشف› 
اصحاب القوة الإمية التي وراء طور العقل» يعرف ذلك كما تفهمه العامة» ويعلم ما سبب قبوله هذا الوصف مع نزاهته ب 
ليس كمتلي شى [الشورى 11]»ء وهذا خارج عن مدارك العقول بأفكارها. فالعامة في مقام التشبيه» وهؤلاء في التشبيه 
والتنزيه» والعقلاء ق التنزيه خاصة؛ فجمع الله لأهل خاصته بين الطرفين. فمن لم يعرف القبضة هكذا فما قدر الله حق قدره» 
فإنه إن يقل العبد عن الله: "ليس كمثله شيء" فما قدر الله حق قدره؛ وإن م يقل: "خلق الله آدم بيده" فما قدر الله حق 
قدره. وأين الانقسام من عدم وأين المركب من البسيط؟ فالكون يغاير مركبه بسيطة» وعدده توحيده وأحديته؛ 
الحق عين تركيبه عين بسيطة» أحدیته عین کثرته» م مغايرة ولا اختلاف نسب؛ ان اختلفت الآثار ف 


نة کذا: :ل بل مر ذلك للأفهام. 


السؤال 121: من الذين استوجبوا القبضة حت صاروا فيها؟ 


SE N CEs 
وهنا غور بعيد» والإشارة إلى بعض بيانه: أن کل ممکن لم بتعلة‎ SG 
العلم الال بايجادہ لا مك أن يوجد حال الوجود. ذ ۱ ر جیا واه ی فکان ل عة اشا رت‎ 


0 ن وجه آخر. فأما غلطهم: فما من حالة من الأكوان في عين ما» تقتضي 


القعود ق الجسم القائم ني حال قيامه وزمان قيامه» فصار وجود هذا القعود بلا شك قي قبضة الحال» لا يتصف بالوجود أبدا 
من حيث هذه النسبة هذا الجسم الخاص» وهو قعود خاص؛ وأما مطلق القعود فإنه قي قبضة الواجب» فإنه واقع. وأما وجه 
الإصابة: فإن متعلق الإمكان إنغا هو ني الظاهر ني المظاهرء والمظاهر محال ظهورهاء وواجب الظهور فيهاء والظاهر لا يجوز 
عليه» فإنه ليس يمحل لخلافه» وإنغا المظهر هو الحلء وقد قبل ما ظهر فيه» ولا يقبل غيره؛ فإذا وجد غيره فذلك ظهور آخر 
ومظهر آخر؛ فإن كل مظهر لظاهر لا ينفك عنه بعد ظهوره فيه. فلا يبقي تي الإمكان شيء إلا ويظهر إلى ما لا يتناهى. 
فإن الممكنات غير متناهية. وهذا غور بعيد التصورء لا يقبل إلا بالتسلی» أو تدقيق النظر جدأً» فإنه سريع التفلت من 
الخاطرء لا يقدر على إمساكه إلا من ذاقه» والعبارة تتعذر فيه. 


السؤال 122: ما صنيعه بم في القبضة؟ 


الجواب: المخض» وهو ما هم عليه؛ فهو يرفع ويخفض» ويبسط ويقبض» ويكشف ويستر» ويخفي ويظهر» ويوقع التحريش 
ويؤلف وينفر. وصنيعه العام بهم: التغيير ق الأحوال؛ فإنه صنع ذاتي. إذ لو لم يغير لتعطل كونه إِماً؛ وكونه إا نعت ذا له؛ 
فتغيير الصنع ق الممكنات واجب لا ينفك كما أخم ق القبضة دائماً. 


ملحق للمترجم على الباب السابع: 
الوعي الفوقي والخيال الخلاق» من كلام ابن العربي. 
النصوص الصوفية المتكلمة عن "الوعي الفوقي" ومظاهره لا تحصى كثرة» إذ أن السلوك الصوق يعتمد بالأساس على ترقية 


هذا الوعي» وفي هذا السياق يقولون الكلمة المشهورة عندهم» وهي: [همة الإنسان قاهرة لجميع الأكوان» لو تعلقت ما وراء 
العرش لأدركته]. 


وكذلك هم نصوص كثيرة تصف وقائعهم الروحية المتعلقة بالامتدادات الفردية و "فوق الفردية" التي أشار المؤلف هما في هذا 
الكتاب. وكنموذج هذه النصوص نورد ما ذكره الشيخ يي الدين ابن العريي ق كتابه "الفتوحات المكية": 


1 وهو ف معرفة اسرار الصوم: 


الروح الواحد يدبر أجساماً متعددة إذا كان له الاقتدار على ذلك» ويكون ذلك في الدنيا للولي بخرق العادة» وق الآخرة نشأة 
الإنسان تعطي ذلك. وكان "قضيب البان" ممن له هذه القوة» ولذي النون المصري. كما يدبر الروح الواحد سائر أعضاء 
البدن من يد ورجل ومع وبصر وغير ذلك؛ كما تؤاخذ النفس بأفعال الجوارح على ما يقع منهاء كذلك الأجساد الكثيرة 
التي يديرها روح واحد» أي شيء وقع منها يسال عنه ذلك الروح الواحد. [قضيب البان هو أبو عبد الله الحسين بن عيسى 
الحسني (573-471ه)؛ هو متصوف حنبلي من أهل الموصلء» وله اخبار مع الشيخ عبد القادر الكيلان وتزوج من إحدى 
بناته. اما ذو النون (245-179ه)» فهو ثوبان بن إبراهيم» كنيته "أبو الفيض" وهو أحد أعلام التصوف ف القرن الثالث 
الهمجري» ومن المحدثين الفقهاء] . 


(...) ما أقامني الحق قي صورة حيوان غير إنسان» كما أقامني في أوقات قي صور ملائكته. 


وف الباب 73 يفصل مقامات وأ أولياء تي مختلف دوائرهي» فبقول عن الأبدال: 


ومنهم رضي الله عنهم الأبدال» وهم سبعة لا يزيدون ولا ينقصون» يحفظ الله بهم الأقاليم السبعة» لكل بدل إقليم فيه ولايته. 
الواحد منهم على قدم الخليل عليه السلام وله الإقليم الأول» وأسوقهم على الترتيب إلى صاحب الإقليم السابع» والثاي على 
قدم الكليم عليه السلام» والثالث على قدم هارون» والرابع على قدم ادريس» والخامس على قدم يوسف» والسادس على قدم 
عيسى» والسابع على قدم آدم - على الكل السلام -. وهم عارفون ما أودع الله سبحانه قي الكواكب السيارة» من الأمور 
والأسرار في حركاتا ونزوها قي المنازل المقدرة. ولمم من الأسماء أسماء الصفات: فمنهم عبد الحجي» وعبد العليم» وعبد الودود» 
وعبد القادر» وهذه الأربعة هي أربعة أسماء الأوتاد» ومنهم عبد الشكور» وعبد السميع» وعبد البصير؛ لكل صفة إمية رجل 
من هؤلاء الأبدال» بها ينظر الحق إليهم» وهي الغالية عليه. 


وما من شخص إلا وله نسبة إلى اسم إلهي» منه يتلقى ما يكون عليه من أسباب الخير» وهم بحسب ما تعطيه حقيقة ذلك 
لساري TS Es‏ | هؤلاء أبدالاً لكوتم إذا فارقوا 


رر عایناه ورأیناه» ورای السبعة يمكة» i‏ و 2 الحنابلة» وهناك اجتمعنا بجم؛ فما رأيت 
TT‏ الرندي» e‏ کان 
من كبارهم» وبلغني سلامه علينا؛ سأله عبد انجيد هذا عن الأبدال: اذا كانت مم هذه المنزلة؟ فقال: بالأربعة التي ذكرها ابو 
طالب المكي» يعني الجوع والسهر والصمت والعرلة. 


بالوهم يخلق كل إنسان في قوة خياله ما لا وجود له إلا فيهاء وهذا هو الأمر العام. 


والعارف يخلق بالهمة ما يكون له وجود من خارج محل الهمة؛ ولكن لا تزال الحمة تحفظه» ولا يتودها حفظه» أي حفظ ما 
خلقته. فمتي طرا على العارف غفلة عن حفظ ما خلق عَدِمّ ذلك المخلوق» إلا أن يكون العارف قد ضبط جميع الحضرات 
وهو لا يغفل مطلقاًء بل لا بد من حضرة يشهدها. 


فإذا خلق العارف مته ما خلق وله هذه الإحاطة» ظهر ذلك الخلق بصورته قي كل حضرة» وصارت الصور بحفظ بعضها 
بعضاً. فإذا غفل العارف عن حضرة ماء أو عن حضرات» وهو مشاهد حضرة ما من الحضرات» حافظ لما فيها من صور 
خلقه» انحفظت جيع الصور بحفظه تلك الصورة الواحدة ف الحفرة التي ما غفل عنهاء لأن الغفلة ما تعم قط» لا في العموم 
ولا ني الخصوص. 

وقد اوضحت هنا سرا م يزل أهل الله يغارون على مثل هذا أن يظهر» لما فيه من رد دعواهم أخم الحق» فإن الحق لا يغفل» 
والعبد لا بد له أن يغفل عن شيء دون شيء فمن حيث الحفظ لما خلق له أن يقول: «أنا الحق»» ولكن ما حفظه لما حفظ 
الحق» وقد بينا الفرق. ومن حيث ما غفل عن صورة ما وحضرقاء فقد تميز العبد من ألحق؛ ولا بد أن يتميز» مع بقاء الحفظ 


لجميع الصور بحفظه صورة واحدة منها في الحضرة التي ما غفل عنها. فهذا حفظ بالتضمن؛ وحفظ الحق ما خلق ليس 
كذلك» بل حفظه لكل صورة على التعيين. 

وهذه مسألة أخبرت أنه ما سطرها أحد في كتاب» لا أنا ولا غيري إلا ق هذا الكتاب» فهى يتيمة الدهر وفريدته. فإياك أن 
تغفل عنها؛ فإن تلك الحضرة التي يبقي لك الحضور فيها مع الصورة» مثلها مثل الكتاب الذي قال الله فيه: #إما قطنا في 
ألكتاب من سَىْيه [الأنعام 138]» فهو الجامع للواقع وغير الواقع. ولا يعرف ما قلناه إلا من كان قرآنا في نفسه؛ فإن 
امتقي الله ليجل لَكُمٌ مرائ [الأنفال 29]ء وهو مثل ما ذكرناه في هذه المسألة فيما يتميز به العبد من الرب. وهذا 
الفرقان أرفع فرقان. 


ملحق للمترجم على الباب الثامن: 
الوعي والحياة الساريين في جميع الكائنات» من كلام ابن العريي. 


(1) كلام المؤلف عن الحياة والوعي الساربين في كل الأشياء يتطابق مع نصوص صوفية كثيرة» نورد منها هذا النص من 
كتاب "الفتوحات المكية" لابن العربي» وهو من الباب 357 الذي مرجعه سورة النمل» وعنوانه: 


ضرة الإهية 


وفیه یقول ما خلاصته: 


اعلم أن معرفة الأمور على ما هي عليه ق أنفسهاء أنك لا تعلم ذلك إلا إذا أوقفك الله عليك من نفسك» واشهدك ذلك 
من ذاتك» فيحصل لك ما طلبنه ذوقاً» عندما تقف عليه كشفاً. ولا سبيل إلى حصول ذلك إلا بعناية أزليةء تعطيك 
استعداداً تاماً لقبوله برياضات نفسية» ومجاهدات بدنية» وتخلق بأسماء إمية» وتحقق بأرواح طاهرة ملكية» وتطهير بطهارة 
شرعية مشروعة لا معقولة» وعدم تعلق بأكوان» وتفريغ محل عن جيع الأغيار؛ لأن الحق ما اصطفى لنفسه منك إلا قلبك» 
حين نوره بالإيمان فوسع جلال الحق» فعاين من هذه صفته الممكنات بعين الحق» فكانت له مشهودة وإن لم تكن موجودة 
فما هى له مفقودة؛ وقد كشف لبصيرته بل لبصره وبصيرته نور الإيعان» حين انبسط على أعيان الممكنات» أا في حال 
عدمها مرئية و سامعة» برؤية ثبوتية ومع ثبوق لا وجود له» فعين الحق ما شاء من تلك الأعيان» فوجه عليه دون غيره من 
أمثاله قوله المعبر عنه باللسان العربي المترجم ب "كن" فا معه أمره» فبادر المأمور فتكون عن كلمته» لا بل كان عين كلمته» 
ولم تزل الممكنات في حال عدمها الأزلي هماء تعرف الواجب الوجود لذاته» وتسبحه ومجده بتسبيح ازلي» وتمجيد قديم ذاتي» 
ولا عين ما موجودة» ولا حكم هما مفقود» فإذا كان حال الممكنات كلها على ما ذكرناه > من هذه الصفات التي لا جهل 

معهاء فکيف تکون قي حال وجودها؟ وظهورها لنفسها: جاداً لا ينطق؛ أو نباتاً ۰ خالقه لا يتحقق» حیواناً بحاله لا 
يصدق»› أو إنساناً بربه لا يتعلق؟ هذا حال. فلا بد أن : 
لا يفقه» ولحن ما إلبه کل أحد پتنبه» فيسمعه هل الكشف شهادة» ويقبله اا إعاناً وعبادة. فقال تعالى: ون من شىء 
إل سنح ا َفْقَهُونَ كَسَبِيحَهْيٍ إِنَهُ ‏ گان حَليمًا عَمُورًا» [الاسراء 44]. فأسمع الله أولياءه نطق الموجودات» 
لا بل نطق الممكنات قبل وجودهاء فإكا حية ناطقة دراكة بحياة ثبوتية» ونطق ثبوتٍ» وإدراك ثبوني» إذ كانت في أنفسها 
أشياء ثبوتية. فلما قبلت شيئية الوجود» قبلتها بجميع نعوتما وصفاتا؛ وليس نعتها سوى عينها. فهي في حال شيئية وجودها 
حية بحياة جودية» ناطقة بنطق وجودي» دراكة بإدراك وجودي؛ إلا أن الله سبحانه أخذ بأبصار بعض عباده عن إدراك هذه 


الحياة السارية» والنطق والإدراك الساري قي جيع الموجودات» كما أخذ الله ببصائر أهل العقول والأفكار عن إدراك ما ذكرناه 
في جميع الموجودات» وقي جميع الممكنات. وأهل الكشف والإبمان على علم نما هو الأمر عليه في هذه الأعيان ق حال عدمها 
ووجودها. فمن ظهرت حياته مي حياً» ومن بطنت حياته فلم تظهر لکل عين ”مي ا ا 
الأمر» وعند أهل الكشف والإعان م ينقسم. قال ون من شيء إلا يسبح بحمده#» و"شيء" نكرة؛ وقال: #وإن 
من شىء إل سبح مدو ول کن لا تَُمَهُونَ تَسَِيحَهُ إِنَهُ ٫‏ گان حَليمًا عَمُورًّا [الحج 18]» فذكر الجماد والنبات 
والحيوان الذين وقع فيهم الخلاف بين المحجوبين من اهل العقول والأفكار» وبين أهل الشهود والإيمان. وقال: "قالت نملة يا 
أيها النمل ادخلوا مساكنكم لا يحطمنكم سلیمان وجنوده وهم لا يشعرون فتبسم ضاحكاً من قوما؛ وقال: «عُلَّمَتًا مَنطق 
لطر [النمل 16]؛ وقال عن المدهد أنه قال لسليمان: «أحطٹ ؛ ا ا حط بی وفك من سيا بت فين (۲۲) لي 
وجدٿ هره لهم ويٿ من کل شيْءِ وا عرش عَظِيم (۲۲) وَجَدئهَا وَقَومَهَا يَسَجُدُودَ اي من دُونِ آ4 [النمل 
24-2]» فانظر فيما أعطى الله هذا المدهد من العلم بالله فيما ذكره. ک: "يشهد للمؤذن مدی صوته من رطب 
ويابس"» وقال ق أحد: "هذا جبل يحبنا ونحبه"» وقال: "إني لأعرف حجراً بعكة كان يسلم علي قبل أن أبعث"» ثم إنه قد 
صح أن الحصى سبح ف كفه» وصح حنين الجذع إليه الذي كان يستند إليه إذا خطب الناس قبل أن يعمل له المنبر» فلما 
صنع له المنبر ترکه فحن إليه» فنزل من منبره وأتاه فلمسه بيده حتق سکن. فكل شيء يسبح بحمد الله» ولا يسبح إلا من 
يعقل من يسبحه» ويثني عليه بما يستحقه. فاه تعالى يرزقنا الإيعان إذا م تكن من أهل العيان والكشف والشهود فمذه الأمورء 
التي أعمي الله عنها أهل العقول الذين تعبدتعم أفكارهم» وغير المؤمنين الذين طمس الله على قلوحم (...) والبهائم ما 
اختصت بهذا الاسم المشتق من الإيهام والمبهم إلا لكون الأمر أبجم عليناء فإنا قد بينا لك ما هي عليه من المعرفة بال 
وبا موجودات» وإنغا ميت بذلك هما انبهم علينا من أمرها؛ فإيبهام أمرها إنما هو من حيث جهلنا ذلك أو حيرتنا فيه» فلم نعرف 
SS‏ هس من بعض 


فكر ولا روية؛ فأجم الله على بعض الاس أمرهم» ولا يقدرون إنكار ما يرونه نما يصدر عنهم من الصنائع المحكمة» فذلك 
جعلهم يتأولون ما جاء في الكتاب والسنة من e‏ ونسبة القول إليهم. ليت شعري» ما يفعلون فيما يرونه مشاهدة قي 
الذي يصدر عنهم من الأفعال المحكمة؟ كالعناكب في ترتيب الحبالات ا الذباب الذي جعل الله أرزاقهم فيه؟ وما يدخره 
بعض الحيوان من أقواتم على ميزان معلوم» وقدر ر وعلمهم بالأزمان واحتياطهم على نفسهم في أقواتعم» فيأكلون 
نصف ما يدخرونه خوف الجدب فلا يجدون ما يتقونون به كالنمل» فإن كان ذلك عن نظر تم يشبهون أهل النظر» فاين 
عدم العقل الذي ينسب إليهم؟ وإن كان ذلك علماً ضرورياً فقد أشبهونا فيما لا ندركه إلا بالضرورة» فلا فرق بيننا وبينهم لو 
رفع الله عن أعيننا غطاء العمي» كما رفعه الله عن أبصار أهل الشهود وبصائر أهل الإيعان. وقي عشق الأشجار بعضها بعضاً 
التي هما اللقاح» فإن ذلك فيها أظهر آيات لأهل النظر إذا أنصفوا. واعلم أن لعاقل كان من كان» من أى أصناف العام إن 
شعت إذا أراد أن يوصل إليك ما في نفسه م يقتصر ني ذلك التوصيل على العبارة بنظم حروف ولا بد» فإن الغرض من ذلك 
إذا كان إنما هو إعلامك بالأمر الذي في نفس ذلك المعلم إياك» فوقتاً بالعبارة اللفظية المنطوق بها في اللسان المسماة في 
العرف قولاً وكلاماء ووقتاً بالإشارة بيد أو برأس أو بما كان» ووقتاً بكتاب ورقوم» ووقتاً ما بمحدث من ذلك ا ا ا 
يريد الحق أن يفهمك» فيوجد فيك أثراً تعرف منه ما في نفسه؛ ویسمی هذا کله ایضاً کلاماًء کما قال تعالی : کک 
دابة من الأرض تكلمهم"» فأخبر أا تكلمناء وذلك أا تخرج من اجياد» وهي دابة أهلب كثيرة الشعر» لا يعرف قبلها من 
دبرهاء يقال ههما: "الجساسة"» فتنفخ فتسم بنفخها وجوه الناس شرقاً وغرباً جنوباً وشمالاًء براً وحرأً» فيرتقم في جبين کر 
شخص ما هو عليه قي علم الله من إيمان وكفر» فكلامها المنسوب إليها ما هو ثي العموم سوى ما وسمت به الوجوه بنفختهاء 
وإن كان ما كلام مع من يشاهدها أو يجالسها من أي أهل لسان كان» فهي تكلمه بلسانه من عرب أو عجم على 


اختلاف اصطلاحاتم» يعلم ذلك كله. وقد ورد حديثها في الخبر الصحيح الذي دکره م في حديث e‏ حین دلت 
تميماً الداري عليه» وقالت له انه إلى حديثك بالأشواق. وهى الآن ي جز جهة الث 

التي فيها الدجال (...) واعلم أن البهائم تعلم من ااا ومن أمر الدار الآخرة» ومن الحقاء ثق التي ا ا 
بعض الناس ولا یعلمه؛ کما حکی عن بعضهم أنه رأی رجلاً راكباً على حار وهو يضرب راس الحمار بقضيب» فنهاه الرائي 
عن ضربه راس الحمار» فقال له الحمار: دعه فإنه على رأسه يضرب"» فجعله عين الحمار» وعلم الحمار انه مجازى بمثل ما فعل 
معه. وقال رسول الله بل قي ناقته لما هاجر إلى المدينة» وبركت الناقة قي فناء أبي أيوب الأنصاري فأراد من حضر من أصحابه 
4 أن يقيمها والبي ب راكب عليهاء فقال: "دعوها فنا مأمورة"» وقال: "حبسها حابس الفيل" يعني عن مكة؛ وحديث 
الفيل مشهور الصحة. فجميع ما سوى الثقلين» وبعض الناس وال جان» على بينة من رهم في أمرهم من حيوان ونبات وجاد 
وملك وروح. 


(2) كثيرة هي نصوص ابن العربي حول اختصاص الإنسان بالفكر؛ ونكتفي هنا بتلخيص نص من الباب السابع من 
الفتوحات: 


[فلما خر الحق تعالي بيديه طينة آدم وصوره وعدله وسواه» ثم نفخ فيه من روحه المضاف إليه» فحدث عند هذا النفخ فيه 
بسريانه قي أجزائه أركان الأخلاط التي هي: الصفراء والسوداء والدم والبلغم. فكانت الصفراء عن الركن الناري» وكانت 
السوداء عن التراب» وكان الدم من المواءء وكان البلغم من الماء الذي عجن به التراب فصار طيناًء ثم أحدث فيه القوة الجاذبة 
التي بها يجذب الحيوان الأغذية» ثم القوة الماسكة ويها مسك ما يتغذى به الحيوان» ثم القوة الماضمة وها يهضم الغذاء» ثم القوة 
الدافعة ويها يدفع الفضلات عن نفسه. ثم أحدث فيه القوة العادية والمنمية والحاسية والخبالية والومية والحافظة والذاكرة» وهذا 
کله فی الإنسان ما ان» لا عا هو إنسان فقط. غير أن هذه القوى الأربعة: قوة الخيال والوهم والحفظ والذكر» 


هذه القوي كلها في هذا الجسم الات للنفس الناطقة لتصل بذلك إلى جيع منافعها امحسوسة والمعنوية. ثم أنشأه خلقاً آخر 
وهو الإنسانية» فجعله دراكاً بهذه القوى: حياً عالاً قادراً مريدا متكلماً سميعاً بصيرا» على حد معلوم معتاد قي اكتسابه» فتبارك 
الله أحسن الخالقين. ثم إنه سبحانه ما سمي نفسه باسم من الأمماءء إلا وجعل للإنسان من التخلق بذلك الاسم حظاً منه 
يظهر به في العام على قدر ما يليق به (...) فالإنسان آخر المولدات» فهو نظير العقل الأول» وبه ارتبط» لأن الوجود دائرة: 
فكان ابتداء الدائرة وجود العقل الأول» الذي ورد في الخبر أنه: "أول ما خلق الله العقل"» فهو أول الأجناس. وانتهى الخلق 
إلى الجنس الإنساني» فكملت الدائرة واتصل الإنسان بالعقل» كما يتصل آخر الدائرة بأوما فكانت دائرة. وما بين طريي 
الدائرة جميع ما خلق الله من أجناس العام بين العقل الأول الذي هو القلم أيضاً وبين الإنسان الذي هو الموجود الآخر. ولا 
كانت الخطوط الخارجة من النقطة التي في وسط الدائرة إلى المحيط الذي وجد عنهاء تخرج على السواء لكل جزء من الحيط› 
كذلك نسبة الحق 2 إلى جميع ا نسبة و فكانت الأشياء كلها ناظرة إليه منه ما يهبهاء ٤‏ اجزاء 


الخيالية محلا جامعاً لما تعطيها القوة الحساسة؛ وجعل له قوة يقال هما ا فلا بحصل في القوة الخيالية إ9 ما اعطاه الجس» 
أو اعطته القوة المصورة من الحسوسات» فتركب صوراً ل يوجد هما عين» لكن أجزاؤها كلها موجودة حساً؛ وذلك لأن العقل 
خلق ساذجاً ليس عنده من العلوم النظرية شيء» وقيل للفكر: "ميز بين الحتق والباطل الذي في هذه القوة الخيالية"» فينظر 
بحسب ما يقع له» فقد يحصل في شبهة» وقد يحصل قي دليل عن غير علم منه بذلك ولكن في زعمه أنه عام بصور الشبه من 


الأدلة وأنه قد حصل على علم» ولم ينظر إلى قصور المواد التي استند إليها قي اقتناء العلوم» فيقبلها العقل منه ويحكم اء 
فیکون جهله اکثر من علمه با لا يتقارب. م إن لله كلف هذا العقل معرفته سبحانه ليرجع إليه فيها لا إلى غيه؛ ففهم 
العقل نقيض ما أراد به الحق بقوله تعالى: اا تفکزوا 4 [الأعراف 184]» فاستند إلى الفكر» وجعله إماماً يقتدى به 
وغفل عن الحتق فی مراده بالتفکر أنه خاطبه أن یتفکر فیری أن علمه بالله لا سبيل إليه إلا بتعريف اللّه» فيكشف له عن الأمر 
على ما هو عليه» فلم يفهم كل عقل هذا الفهم إلا عقول خاصة اله من أنبيائه وأوليائه. يا ليت شعري» هل بأفكارهم قالوا: 
"بلى" حين أشهدهم على أنفسهم قي قبضة الذرية من ظهر آدم؟ لا والله» بل عناية إشهاده إياهم ذلك عند أخذه إياهم 
عنهم من ظهورهم» ولا رجعوا إلى الأخذ عن قواهم المفكرة في معرفة الله» م يجتمعوا قط على حكم واحد ي معرفة الله 
وذهبت كل طائفة إلى مذهب» وكثرت القالة قي الجناب الإلهي الأحمى» واجترأوا غاية الجراءة على الله وهذا كله من الابتلاء 
الذي ذكرناه من خلقه الفكر ني الإنسان. وأهل الله افتقروا إليه فيما كلفهم من الإيعان به تي معرفته» وعلموا أن المراد منهم 
رجوعهم إليه في ذلك وني كل حال» وقد ورد النهي عن التفكر في ذات الله» والله يقول: #إويحدٍركم اله تَفْسَهه [آل عمران 
8 فوهبهم الله من معرفته ما وهبهم» وأشهدهم من مخلوقاته ومظاهره ما اشهدهم» فعلموا أنه ما يستحيل عقلاً من طريق 
الفكر لا يستحيل نسبة. فالذي ينبغي للعاقل أن يدين الله به قي نفسه أن يعلم أن الله على كل شيء قدير من ممكن ومحال» 
ولا كل محال نافذ الاقتدار» واسع العطاء ليس لإيجاده تكرار بل أمثال» تحدث في جوهر أوجده ولو شاء أبقاه ولو شاء أفناه 
مع الأنفاس» لا إله إلا هو العزير الحكيم. 


(3) كثيرة أيضا هي نصوص ابن العربي عن العقل الأول» أو العقل الكلي» ونكتفي ف ما يلي بجوابه عن السؤال 39 من 
أسغلة الحكيم الترمذي من الباب 73 من الفتوحات: 


الجواب: لما كان في نفس الأمر يقتضى أن يكون مراتب المعلومات من الممكنات ثلاثا: مرتبة للمعاني المجردة عن للمواد التق 
من شأغا أن تدرك بالعقول بطريق الأدلة والبداهة» ومرتبة من شأغا أن تدرك بالحواس وهى المحسوسات» ومرتبة من شأنا أن 
راه او لرن ي الماد فى كن الان الو اهوت مرها اة اعرد اة لل 
يقتضي ذلك أمر يسمى الطبيعة» فيما ينشأً منها من الأجسام الإنسانية والجنية» فلما ان شاء الله أن يوضح للمكلفين من 
عباده اسباب سعادتم على السنة رسله من البشر إليهم» بوساطة الروح العلوي المنزل بذلك على قلوب بعض البشر المسمين 
رسلا وأنبياءء أجرى امعان في المخاطبات مجرى المحسوسات في الصور» التي تقبل التجزيء والانقسام والقلة والكثرة؛ وجعل 
حل ذلك حضرة الخيال» فحصروا المعاني في الخطاب» فتلقتها بالتشبيه العقول» كما تتلقى بامحسوسات الق شبهت ها هذه 
امعان التي ليس من شأغا بالنظر إلى Rg NEA I E‏ 
وجعل لنا الدليل على قبول ما أتى به من هذا القبيل ني هذه الصور» ما يراه النائم ثي نومه من العلم تي صورة اللين» فيشربه 
حقی يرى الري يخرج من أظفاره» فقيل له: "ما أولته يا رسول الله؟" يريد: ما تؤول إليه صورة ما رأيت؟ فقال: العلم. ومعلوم 
أن العلم ليس بحسم يسمى لبناء ولا هو لين» وإنغا هو معنى مجرد عن الصور التي من شأغا أن تدركها الحجواس» فكان منها ما 
قال الشارع في تقسيم العقول على الناس» كما تقسم الحبوب. فمن الناس من حصل له من العقل الممثل قي الصور التي من 
شأنا أن تكال القفيز والقفيزين» والأكثر والأقل» والمد والمدين» والأكثر من ذلك والأقلء ليبين بهذا تفاضل الناس ق العقول 
لأنه المشهود عندنا. لان نری أشخاصاً کلھم يتصفون بام عقلاءِ ذوو أحلاي فمنهم من يدرك عقله غوامض الأسرار 
والمعاني» ويحمل صورة الكلمة الواحدة من الحكيم على خمسين وجهاًء ومائة وأكثر وأقل» من المعان الغامضة والعلوم العالية 


لمتعلقة بال جناب الإلهي أو الروحان او الطبائعي او العلم الرياضي أو الميزان المنطقي» وعقل شخص ينزل عن هذه الدرجة إلى 
ما هو أقل» وآخر ينزل دون هذا الأقل» وعقل آخر يعلو فوق هذا الأكبر» فلما شاهدنا تفاوت العقول» احتجنا أن نقسمها 
على الأشخاص تقسيم الذوات التي تقبل الكثرة والقلة» ويسمى المعنى القابل هذه القسمة المعنوية الممثلة: "العقل الأكثر" أو: 

العقل الأكبر] أي الذي قسمت منه هذي العقول» التي ف العقلاء من الموجودات بحسب ما بينهم من التفاوت. وصورة 
تكوين العقول من هذا العقل الأكبر في تحقيق الأمر» بطريق التمثيل والتشبيه الأقرب إلى المناسب» بالسراج الأول» فتوقد منه 
جميع الفتائل» فتتعدد السرج بعدد الفتائل» وتقبل الفتائل من نور ذلك السراج بحسب استعداداتا. ففتيلة طبيعية في غاية 
النظافة» صافية الذهن» وافرة الجسم» يكون قبوههما أعظم قي اتساع النور» وقي كمية جسم النور؛ وأكبر من فتيلة نزلت عن هذه 
في الصفة من النظافة والصفاء؛ فكان التفاوت بين الأنوار بحسب استعدادات الفتائل؛ ومع هذا فلم ينقص من السراج الأول 
شیء» بل هو على كماله كما كان (...) وإذا كانت العقول تعجز عن إدراك العقل الأول التق ظهرت عنه» فعجزها عن 
إدراك خالق العقل الأول وهو الله تعالى أعظم؛ فإنه أول ما خلق الله» وهو الذي ظهرت منه هذه رل بوساطة هذه النفوس 
الطبيعية؛ فهو أول الآباء» وسماه الله قي كتابه العزيز : "الروح"» وأضافه إليه فقال في حق النفوس الطبيعية» وحق هذا الروح» 
وحق هذه الأرواح الجزئية التي لكل نفس طبيعية: "فإذا سويته ونفخت فيه من روحي" وهو هذا العقل الأكبر. فلهذا يقال 
فیه: e‏ الغريزي"» معناه: الذي اقتضته هذه النشأة الطبيعية باستعدادهاء الذي عبار عن e‏ وتعديلها لقبول هذا 


كأن ذلك الا انقسم قي هذه لا أنه انقسہ إلى نفسه» إما لا يقبل القسمة كالنفوس والعقول والأصل 
المرجوع إليه» وإما لكونه في قوته أن تكون منه هذه الكثرة ة من غير أن ينقص منه من حيث جسميته» كالجسوم التي يتولد 
عنها الحيوان بماء أو ريح» فذلك للماء أو الريح ليس هو من حد هذا الجسم الذي تكون عنه ما تكون. 


ملحق للمترجم على الباب التاسع: 
مراتب الوجود كما فصلها محمد بن خطير الدين المندي» وابن العربيء 
وعبدالكرم ايلي 


قي التصوف والعرفان الإسلامي كثيرة هي الكتب والنصوص المفصلة لمراتب الوجود» على مستوى الكائن الإنساني» وعلى 
المستوى الكون» وعلى المستوى الوجودي الأعم. وسنذكر ما يلي نماذج منها. 


ومن أهم المراجع حول مراتب الوجود عند الشيخ الأكبر ابن العريي في الفتوحات الأبواب التالية: 167/ 198 من الفصل 
1 إلى الفصل 38 / 367 / 15 /371. ومن كتبه الأخرى: عقلة المستوفز / الاتحاد الكون أو الشجرة والطيور الأربعة / 
كتاب الإسراء / رسالة الأنوار / الدرة البيضاء. وعكن الرجوع أيضا الرجوع إلى الموقف 248 من كتاب "المواقف" للأمير 
عبد القادر الجزائري» وقد توسع الأمير فيه توسعا وافيا في غاية الإتقان؛ ومن أهم الكتب في هذا الموضوع: كتاب "الإنسان 
الكامل"» وكتاب "مراتب الوجود" للشيخ عبد الكرم الجيلي» وأيضا اواخر باب الجوهر الرابع وباب الجوهر الخامس من كتاب 
(الجواهر الخمس) للشيخ محمد بن خطير الدين المندي» ففيهما من المصطلحات الكثيرة جدا المتعلقة بمراتب الوجودء ما لا 
يوجد ي غیرھما. 


وعكن أيضا النظر في كتابنا: "الحقائق الوجودية الكبرى قي رؤية ابن العربي"» وكتابنا "الحقائق الوجودية والقرآنية لفصوص 
الحكم". 


وما عدد المراتب الكلية لمراتب الوجود فيختلف حسب التعميم والتخصيص. فمن حيث الأحدية الذاتية ليس هناك إلا مرتبة 
واحدة تسى حقيقة الحقائق» ومن حيث مرتبة الألوهية ليس هناك إلا مرتبتان: إله واحد ومألوه» أي وجود حق مطلق 
ووجود خلق مقيد. ومن حيث مرتبة فردية الربوبية هناك ثلاث مراتب: رب ومربوب ورابط بينهما هو عبارة عن نسب بينهماء 
هذه النسبة تسمّى حضرة الأسماء الحسن» ولحضرة الأسماء الحسن ثلاثة مراتب: أسماء الذات واسماء الصفات واسماء الأفعال. 
وهناك أيضا تقسيم خماسي للوجود إلى ا حضرات: الأولى: حضرة الألوهية» الثانية: حضرة الأرواح العلياء الثالثة: حضرة 
عام المثال» والرابعة: عام الأجسام الكثيفة» والحضرة الخامسة هي حضرة الانسان الكامل الجامعة لما تفزع قي الحضرات 
الأخرى. 


ونمة تقسيم سباعي جحده مثلا في كتاب "التحفة المرسلة إلى البي" ب للشيخ محمد بن فضل الله الهندي (المتو سنة 
٧6‏ ه)» حيث ذكر المراتب الكلية السبعة للوجود» وهى غيب الأحدية» والوحدة أو الحقيقة المحمديةء والواحدية أو الحقيقة 
الإنسانية» وعالم الأرواح» وعالم المثال أو الخيال» وعالم الأجسام» والإنسان الجامع المطلق. ثم قال (وما بين قوسين شرح 
لکلامه): 


«والمرتبة الأخيرة منهاء أعني الإنسان» إذا عرج» ظهرت فيه جميع المراتب [الستة الكلية المذكورة] مع انبساطها [عنده قي 
جزئياتا] فيقال له [أي لذلك الإنسان الموصوف ما ذكر] "الإنسان الكامل"؛ والروح والانبساط على الوجه الأكمل كان قي 
نبينا [5&]» ومهذا كان خاتم النبيين]. 


وهمذه الرسالة شرحان ممتازان» الأول للشيخ إبراهيم بن حسن الكوران التو سنة (1101م). وعنواتا: "إتحلف الركي يشرح 
التحفة الرسلة إلى البي" والثاني للشيخ عبد الغني النابلسي للمتوف سنة 1143ه. وعنواتا: "نخبة المسألة شرح التحفة 
المرسلة". 


وهناك أيضا من يقسّم الوجود إلى أربعين مرتبة كما بينه الشيخ عبد الكريم الجيلي في كتابه الآنف ذكره: "مراتب الوجود'. 
ما الشيخ الأكبر فنجده في الباب (198) من "الفتوحات المكية" يقم مراتب الوجود الكون إلى تمان وعشرين مرتبة» 
مناسبة للحروف الثمانية والعشرين حسب مارجهاء وللمنازل الفلكية الثمانية والعشرين... 


ولكلّ مرتبة من مراتب الوجود عناصرها» وعمارها. وعناصر كل مرتبة هي عبارة عن اللبنات الأساسية التي باتحادها أو 
التفاعل فيما بينها تم امتزاج نواتج تلك التفاعلات تتفرّع کل الموجودات التي تؤلف تلك للمرتبة. وكل مرتبة وجودية ما هي إلا 
حضرة جحلي اسم إلمي خاص يكون تحت سلطانه آثار الأماء الحسني الأخرى» وهذا يعني أن عناصر كل مرتبة ما هي إلا 
مظاهر ناتحة عن تداخل توجهات تلك الأسماء بوجوه خختلفة حسب مقتضيات تحليات الكمال المطلق. 


هذا وإ عناصر كل مرتبة تنشاً من مسقط مركز الرتبة القي فوقها ومن تناكح حقائق الفعل وحقائق الانفعال فيها. وعن ذلك 
النكاح الساري في كل المراتب (راجع الباب 11 من الفتوحات المكية وهو في معرفة الآباء العلويات والأمهات السفليات). 


تم إن كل عنصر من عناصر المرتبة له صورة وروح» فصورته من طبيعة المرتبة» وروحه من الروح الكل بنفخ يسري من مدد 
النفس الكلية المعبر عنها باللوح المحفوظ. 


المضاهاة بين حقائق الإنسان ومراتب الكون والحضرة الإهية 

يقول الشيخ الأكبر حيي الدين ابن العربي قي آخر الباب السادس من الفتوحات إن العوام أربعة: العام الأعلى هو عام البقاء 
ثم عام الاستحالة وهو عالم الفناءء ثم عام التعمير وهو عام البقاء والفناءء ثم عام النسب. وهذه العوالم في موطنين: قي العام 
الأكبر وهو ما خرج عن الإنسان» وقي العام الأصغر وهو الإنسان. 


فأما العام الأعلى: الحقيقة امحمدية وفلكها الحياة» نظيرها من الإنسان اللطيفة والروح القدسي. ومنه العرش الحيط» ونظيره من 
الإنسان الجسم. . ومن ذلك الكرسي» ونظيره من الإنسان النفس. ومن ذلك البيت المعمور» ونظيره من الإنسان القلب. ومن 
ذلك الملائكة» ونظيرها من الإنسان الأرواح التي فيه والقوى. ومن ذلك زحل وفلكه» نظيرها من الإنسان القوة العلمية 
والنفس - بفتح الفاء -. ومن ذلك المشتري وفلكه» نظير هما القوة الذاكرة ومؤخر الدماغ. ومن ذلك الأحر وفلكه» نظيرهما 
القوة العاقلة واليافوخ. ومن ذلك الشمس وفلكهاء نظيرها القوة المفكرة ووسط الدماغ. ثم الزهرة وفلكهاء نظيرها القوة الوهمية 
والروح الحيواني» ثم الكاتب وفلكهاء نظيرها القوة الخيالية ومقدم الدماغ. تم القمر وفلكه» نظيرهما القوة الحسية والجوارح التي 
تجس. 

وأما عام الاستحالة: فمن ذلك: كرة الأثير» وروحها الحرارة واليبوسة» وهى كرة النار» ونظيرها الصفراء وروحها القوة الماضمة» 
ومن ذلك الواء» وروحه الحرارة والرطوبةء ونظيره الد وروحه القوة ا جاذبة. ومن ذلك الماء» وروحه البرودة والرطوبةء نظيره 
البلغم وروحه القوة الدافعة» ومن ذلك التراب» وروحه البرودة واليبوسة» نظيره السوداء وروحها القوة الماسكة. وأما الأرض 
فسبع طباق: ارض سوداء» وأرض غبراء» وارض جراء» وأرض صفراء» وارض بيضاء» وأرض زرقاء» وارض خضراء نظير هذه 
السبعة من الإنسان في جسمه: الجلد» والشحم واللحم» والعروق» والعصب» والعضلات» والعظام. 


وأما عالم التعمير: فمنهم الروحانيون» نظيرهم القوى التي في الإنسان. ومنهم عام الحيوان» نظيره ما بحس من الإنسان. ومنهم 
عام النبات» نظيره ما ينمو من الإنسان» ومن ذلك عام الجماد» نظيره ما لا يجس من الإنسان. 


أما عام النسب: [وهي المقولات العشرة المشهورة عند الحكماء] فمنهم: العرض» نظيره الأسود والبيض والألوان والأكوان. ثم 
الكيف» نظيره الأحوال مثل الصحيح کک ثم الكم» نظيره 0 أطول من الذراع. ثم الأبن» نظيره العنق مكان للرأس 

والساق مكان للفخذ. ثم الزمان» نظيره حركت رأسي وقت تحريك بدي. ثم الإضافة نظيرها هذا أبي فأنا ابنه. ثم الوضع نظيره 
لغتي ولحي. ثم "أن يفعل" نظيره اكلت. ثم "أن ينفعل" نظيره شبعت. ومنهم اختلاف الصور ق الأمهات كالفيل والحمار 
والأسد والصرصر» نظير هذا القوة الإنسانية التي تقبل الصور المعنوية من مذموم ومحمود مثل: هذا فطن فهو فيل» هذا بليد 


فهو مار» هذا شجاع فهو أسد» هذا جبان فهو صرصر. 
وف الفصل 16 من الباب 198 يذ 
العام كله عمل الله» فعمله على شاكلته» فما في العام شيء لا يكون قي اللّه. والعالم محصور قي عشر لكمال صورته إذ كان 


موجودا على صورة موجده: فجوهر العام لذات الموجد. وعرض العام لصفاته. وزمانه الأزله. ومكانه لاستوائه. وكمه لأسمائه. 
وکیفه لرضاه وعضبه. ووضعه لکلامه. وإضافته لربوبیته. و "ان يفعل' ' لإيجاده. و "ُن ينفعل' ' لإجابته من سأله. 


وما من شيء ظهر في تفاصيل العالم إلا وني الحضرة الإمية صورة تشاكل ما ظهر أي يتقيد با ولولاها ما ظهر. ألا ترى 
الفلك الأطلس كيف ظهر من الحيرة في الحق» لأن المقادير فيه لا تتعين للتماثل ق الأجزاءء كالأسماء والصفات للحق لا 
تتعدد. ووضع الفلك المكوكب بالمنازل على شكل الدلالات على ما وقعت فيه الخيرة» فاستدل بالمنازل على ما قي الأطلس 


من بروج» فهو على شكل الدلالة» وجعل تنوع الأحكام بنزول السيارة ف المنازل والبروج بمنزلة الصور الإلمية التي يظهر فيها 
الحق. فبما للأطلس فيها من الحكم تحهل ويقال: "ليس لله صورة" بالدلالة العقلية؛ وما للمنازل فيها من الدلالات تعلم 
ويقال: هذا هو الحق. 


ترتيب الكون مكانا ومكانة وزمانا 


ترتيب الكون بالظهور في الإيجاد 
يقول الشيخ الأكبر ق الفصل التاسع من الباب 371 من الفتوحات: 


(اعلم أن العام عبارة عن كل ما سوى اللّه» وليس إلا الممكنات سواء وجدت أو لم توجد» فإنا بذاتما علامة على علمنا أو 
على العلم بواجب الوجود لذاته وهو الله فإن الإمكان حكم هما لازم قي حال عدمها وني حال وجودهاء بل هو ذاتي هما لأن 
الترجيح ها لازم فالمرجح معلوم» ولمذا مي عام من العلامة لأنه الدليل على المرجح» فاعلم ذلك. وليس العام في حال وجوده 
بشيء سوى الصور التي قبلها العماء وظهرت فيه. فالعام إن نظرت حقيقته إنما هو عرض زائل أي تي حكم الزوال» وهو قوله 
تعالى: کل شىء حَالِكٌ إل وجه [القصص 88]» وقال رسول الله ب : (اصدق بيت قالته العرب قول لبيد: الا كل 
شيء ما خلا الله باطل)» يقول: ماله حقيقة يثبت عليها من نفسه» فما هو موجود إلا بغيره. فالجوهر الثابت هو العمايء 
وليس إلا نفس - بفتح الفاء - الرحمن» والعام جميع ما ظهر فيه من الصور» فهي أعراض فيه يمكن إزالتهاء وتلك الصور هي 
الممكنات» ونسبتها من العماء نسبة الصور من المرأة تظهر فيها لعين الرائي» والحق تعالى هو بصر العالم» فهو الرائي وهو العام 
بالممكنات» فما أدرك إلا ما ف علمه من صور الممكنات. فظهر العام بين العام وبين رؤية الحق فكان ما ظهر دليلا على 
الرائي وهو الحق» فتفطن واعلم من أنت). 


نضد العام على الظهور والترتيب: 
البداية بالعنصر الأعظم» وأرواح نورية إمية مهيمة في صور نورية خلقية إبداعية في جوهر نفس - بفتح الفاء - هو العماي 
من جملتها العقل الأول وهو القلم الأعلى خلقه الله تعالى بتوجه اسمه: البديع. 


ثم النفس الكلية وهو اللوح المحفوظ بتوجه امه تعالى: الباعث. 
ثم ارواح مهيمة بالتقديس والتسبيح في أرض بيضاء ملكوتيه. 


م مرتبة الطبيعة بأركانا الأربعة: الحرارة والبرودة واليبوسة والرطوبة» لكل ركن ملك» وهذه المرتبة ليس هما وجود عيني» والمتوجه 
على إيجادها امه تعالي: الباطن. 


الأخر. 
ل 


م مرتبة الجسم الكل» وليس هما وجود عيني والمتوجه على إيجادها امه تعالى: الظاهر. 
ثم مرتبة الشكل الكلء ولیس ها وجود عيني» والمتوجه على إيجادها امه تعالي: الحكيم. 


2 العرش ومقره الحاء الجحامد واهواء وظلمة الغيب» والمتوجه على جاده اسه تعالی: المحيط. 


ثم ملائكة العرش» وهم الراهبات» ومقدمهم: إسرافيل عليه السلام. 
ثم تحت العرش عام اباء. 

ثم الكرسي» والمتوجه على إيجاده اسمه تعالي: الشكور. 

ثم ملائكة الكرسي» وهم المدبرات» ومقدمهم: ميكائيل عليه السلام. 


ثم تحته عام الرفارف والمل العليا. 


ثم ملائكة الفلك الأطلس» وهم المقسمات» ومقدمهم: جبرائيل عليه السلام. 


تم تحته عالم الرضوان. 


ثم ملائكة فلك المنازل» وهم التاليات» ومقدمهم رضوان. 


ثم الجنات مما فيهاء ثم ما يختص جا ويهذا الفلك من الكواكب» وسقف الجنة العرش وارضها الكرسي. 


ثم الأرض بطبقاتا السبعة» والمتوجه على إيجاد التراب فيها امه تعالى: المميت. 


ثم فوقها كرة اماء» المتوجه على إيجاده اسمه تعالى: الحيي. 
ثم فوقها كرة المواءء المتوجه على إيجاده امه تعالى: الحجي. 

ثم فوتما كرة النار أو الأثيرء المتوجه على إيجاده امه تعالى: القابض. 

ثم فوقها الدخان وفتق فيه سبع ”ماوات: 

٭ ”ماء القمر المتوجه على إيجادها الاسم: المبين المتين. 

تم فوقها ماء الكاتب (عطارد) المتوجه على إيجادها الاسم: المحصي. 


ثم فوقها ماء الزهرة المتوجه على إيجادها الاسم: المصور. 


٭ ثم فوقها ماء الشمس المتوجه على إيجادها الاسم: النور. 


٭ ثم فوقها ماء الأحر (المريخ) المتوجه على إيجادها الاسم: القاهر. 


٭ ثم فوقها ماء المشتري المتوجه على إيجادها الاسم: العليم. 


٭ ثم فوقها ماء المقاتل (زحل) المتوجه على إيجادها الاسم: الرب. 


ثم ملائكة ماء القمر الأولى» وهم السابحات ومقدمهم: المحيي. 

تم فوقها عام المزج. 

ثم فوقه ملائكة ماء الكاتب الثانية» وهم الناشطات ومقدمهم الروح. 

ثم فوقها عالم الحفظ. 

ثم فوقه ملائكة ماء الزهرة الثالثة» وهم الفاتقات ومقدمهم الجميل. 

ثم فوقها عالم الأنس. 

ثم فوقه ملائكة ”ماء الشمس القطبية القلبية الرابعة» وهم الصافات ومقدمهم الرفيع. 
ثم فوقها عام البسط. 

ثم فوقه ملائكة سماء المريخ الخامسة» وهم الفارقات ومقدمهم الخاشع. 

ثم فوقها عالم الميبة. 

ثم فوقه ملائكة المشتري السادسة وهم الملقيات ومقدمهم المقرب. 

ثم فوقها عام الجمال. 

ثم فوقه ملائكة السماء السابعة وهم النازعات ومقدمهم عزرائيل. 

ثم فوقها عام الجلال. 

ثم ملائكة كرة النار وعام الخوف بين سماء القمر وكرة النار» وهم السابقات. 
ثم تحتهم ملائكة عالم الشوق وكرة المواء وهم الزاجرات ومقدمهم الرعد. 

ثم تحتهم ملائكة عام الحياة وكرة الماء» وهم الساريات ومقدمهم الزاجر. 


ثم تحتهم ملائكة عام الذكر وكرة التراب وهم الناشرات ومقدمهم قاف. 


والاسم الإمي المتوجه على إيجاد اللائكة هو: القوي. 

ثم المولدات وهي: المعدن والمتوجه على إيجاده الاسم: العزيزء والنبات المتوجه على إيجاده الاسم: الرزاق. 
ثم الحيوان المتوجه على إيجاده الاسم: المذلء ثم الجن المتوجه على إيجاده الاسم: 

اللطيف» ثم نشأة جسد الإنسان المتوجه على إيجاده الاسم: الجامع. 

ثم ما ظهر من أشخاص كل نوع من المعدن والنبات والحيوان. 


ثم الصور المخلوقات من أعمال المكلفين» وهي آخر نوع. 


ترتيب العام بالمكان الوجودي في عالم الدنيا 

العنصر الأعظم والأرواح المهيمة والقلم الأعلى واللوح المحفوظ» في عام الملكوت الأعلى. 
ثم المراتب المتوهمة المعقولة التي لا عين ها أي: الطبيعة ثم المباء ثم الجسم الكل ثم الشكل الكل. 
ثم العرش» وهو سقف اجنة. 

ثم مراتب الجنان والرفارف والمثل. 

ثم الكرسي» وهو أرض ال جنة. 

ثم فلك البروج الأطلس الذي هو المظهر الخارجي المحسوس للعرش. 

م الفلك المكوكب الذي هو المظهر الخارجي امحسوس للكرسي. 

ثم السماء السابعة ومظهرها الخارجي امحسوس فلك زحل. 

ثم السماء السادسة ومظهرها الخارجي المحسوس فلك المشتري. 

ثم السماء الخامسة ومظهرها الخارجي امحسوس فلك المريخ. 

ثم السماء الرابعة ومظهرها الخارجي المحسوس فلك الشمس. 

ثم السماء الثالثة ومظهرها الخارجي المحسوس فلك الزهرة. 

ثم السماء الثانية ومظهرها الخارجي المحسوس فلك الكاتب. 

ثم السماء الأولى ومظهرها الخارجي المحسوس فلك القمر. 


ثم كور الأثير أي النار ثم المواء ثم الماء م الأرض بطباقها السبع. 


ملاحظة: ينظر التناسب بين مراتب الوجود الثمانية والعشرين» والأسماء الحسني المتوجهة على إيجادهاء والمنازل الفلكية» 
والحروف اللفظية» وترتيب الأنبياء ني أبواب كتاب "فصوص الحكم" حسب تسلسل ابوابه» وسور قرآنية» كل هذا ينظر 
تفصيله في كتابنا المفاتيح الوجودية والقرآنية لفصوص الحكم لابن العربي ". 


ترتيب العام بالحكان الوجودي في الآخرة 

ا السابق نزولا حتى العرش» وتحته الجنان السبعة بالترتيب النازل التالي: جنة عدن وأعلاها الكثيب حيث يرى 
السعداء رهم عز وجل ثم تحتها الفردوس» ثم النعيم» ثم المأوى» ثم الخلدء ثم دار السلام» ثم دار المقامة» وأما الوسيلة فهي 
أعلى درجة قي كل جنة رشي مخصوصة برسول الله 4 وحده» وأرض الجنة الفلك المكوكب الذي هو سور الأعراف وهو 
لكر وه دشن ر كاف اة اكا مه ها ا كه من ال غ ا2 
جهنم. وفي هذه الدركات تكون الكواكب الدراري السبعة. أي أن ما يسمى قي عصرنا بامجموعة الشمسية كلها يتحول بي 
الآخرة إلى النار» ما عدا أجزاء من الأرض فهي تتلطف متحولة إلى الجنة 


ترتيب العام بالمكانة: 

الكاملء ثم القلم الأعلىء ثم الأرواح المهيمة» ثم اللوح المحفوظ. ثم العرش» ثم الكرسي» ثم الفلك الأطلس» ثم 
الكثيب» ثم الوسيلةء ثم عدن» ثم الفردوس» تم دار السلام» ثم دار المقامةء ثم المأوىء ثم الخلدء ا ثم فلك المنازل ثم 
البيت المعمورء ثم ماء الشمس القطبية» ثم القمر» ثم المشتري» ثم زحل» ثم الزهرةء ثم الكاتب» ثم المريخ» ثم المواءء ثم الماءء م 
التراب» ثم النار» شم الحيوانء ثم النبات» تم المعدن. 


أما ترتيب الناس بالمكانة» فأفضلهم: الرسلء ثم الأنبياءء ثم الأولياءء ثم المؤمنون» ثم سائر الخلق. 


اجدول الدائري 
فيه مراتب الوجود كما الشبخ ابر ابن العريي تي الباب 6 


- في الدائرة الداخلية الأولى: رقم المرتبة وهو رقم باب الفص. 
- الدائرة الثانية: للحروف اللفظية مرتبة حسب مخارجها بدءا من الصدر أي الحمزة: (ء) وانتهاء بالشفتين (و). 
الدائرة الثالغة: الاسم الإلهي المتوجه على إيجاد للمرتبة. 
- الدائرة الرابعة: اسم للمرتبة الكونية. 
- السورة المناسبة للفص والمرتبة. 


- الدائرة الخامسة: السورة المناسبة للفص والرتبة. 


- الدائرة السادسة: اسم ني الفص من سيدنا آدم وانتهاء بسيدنا محمد عليهما الصلاة السلام. 
- الدائرة السابعة: وصف حكمة الفص كما ذكرها الشيخ في عنوان كل باب من الفص. 


الدائرة الثامنة: اسم المنزلة الفلكية المناسبة للمرتبة ومعها الحرف الرقمي المناسب حسب الترتيب المشرقي (ابجحد هوز حطي 
كلمن سعفص قرشت ثخذ ضظغ)» والترتيب المغربي (أيجد هوز حطي كلمن صعفض قرست ثخذ ظغش). ومع كل حرف 
عدده بحساب الجمل الكبير. 


الدائرة التاسعة: للبروج الاثني عشر» لکل برج رمزه بدءا من الجمل وانتهاء بالحوت؛ وتحت کل برج منزلتان وثلث منزلة کما 


مراتب الوجود في نفس الرحمن وسور القرآن من الفتوحات والفصوص 
حضرات الوجود الخمس والتنزلات السبع 


من كلام الشيخ أحد التجاني (ت 230ه) قي كتاب (جواهر المعان)»ء نقلا من كتاب (الجواهر الخمس) محمد بن خطير 
الدين المندي (ت 970ه): 


1¬ حضرة عام الناسوت: وهي مرتبة وجود الأجسام الكثيفة. 


2- حضرة عالم الملكوت: وهي مرتبة فيض الأنوار القدسية» وتمتد من السماء الأولى إلى السابعة» وتشمل عام المخال» وعالم 
الروحانية» وعام الأفلاك. 


3- حضرة عالم الجبروت: وهي مرتبة فيض الأسرار الإمية» وتمتد من السماء السابعة إلى الكرسي» وتشمل عام الأرواح المجرّدة» 
وعالم الملائكة. 


4- حضرة عام اللأَهُوتٍ: وهي مرتبة ظهور أ ماء الله تعالى وصفاته بأسرارها وفيوضها وتجحلياتا. 

5- حضرة الهاهُوتِ: وهي مرتبة البطون الذاتٍ الذي لا مَطمع لأحدٍ قي نيلها إلا التعلق جا فقط. 
أسماء متعددة 
- أماء المرتبة الأوى: الذات الساذج» كته الحق» وحضرة الطَّمس والعماءٌ الذاق» والبطون الأكبر. 


- أمماء المرتبة الثانية: مرتبة الأحديةء أقدمُ قدّم» أحَدَيةٍ مطلقةء أحدية وحدية» مكنون المكنون» أحدية صرف» حق الحق» 
ذات بحت» وجود بحت» عدم العدم» ذات صرف» ذات بلا تعدد» بطون البطون» وجود مطلق» ججهول النعت» الذات الوية» 
ذات مطلق» عين الكافور» ذات أحدية» مجرد الشؤون» أزل الأزل»ء لاتعينن أبد الآباد» أول لا خاية» لاهوت آخر بلا تاية» 
غيب الغيب» غيب مصون» مشكاة الغيب. 


- إسماء المرتمة الثالغة: مرتبة الوحدة» الاسم الأعظم» الحقيقة الحمدية» أم الفيض» القلم الأعلى» البرزخية الكبرى» أم الكتاب» 
كنز الكنوز» عام الجبروت» كنز الصفاة» عام مطلق» موجود اجمالي» موجود اول» الوحدة الصرفة» أحدية الجمع» الدرة 
البيضاء» حقيقة الحقائق» برزخ البرازخ» الخلق الأول» الطل الأول» العقل الأول» المبداً الأول» الظهور الأول» عام الرموز» عام 
الوحدة» عام الصفاة. 

- إسماء المرتبة الرابعة: مرتبة الواحدية» حضرة الألوهية» حضرة الجمع» حضرة الربوبية» منبعث الوجود» الموجود الفياض» ظاهر 
الوجود» ظل الوحدة» أحدية الكثرة» الظل الممدود» عام الأسماءء صور الأماء الإلميةء الأعيان الثابتة» أسماء الصفات» منشاً 
الكثرات» التعين الأول» البدء الثاني النشاط الثاني» منزل القدس» الآن الدائم» قابلية الظهورء نفس الرحمن - بفتح الفاء -» 
منتھی المعرفة» منتهي العارفين» منتھی العابدين»› حق اليقين» عین اليقين» علم اليقين. 


- إسماء المرتمة الخامسىة: مرتبة الأرواح» التعيََ الأولء عا الأمر» النفوس الجردةًء عِلمَ الباطن» حقيقة الإنسان» قاب قوسين» 
معدن الأرواح» كنز الأرواح» بَحَّمَعَ الأرواح» عام المعاني» عام الملكوت» عام العقول» معاد الأرواح» مقام الأرواح» رتبة 


- إسماء المرتبة السادسة: مرتبة الالء التعيّن الرابع» الكو الجامع» مَنْشاً الثور» رتبةً الخيال المنفصل» المركبات الطبيعية» مالك 
الجنان» باطن الملك» حضرة الأسماء العقل الكلي» النفس الكلية» الطبيعة الكلية» الشكل الكلي» الميولي الكلي» الجسم 
الكلى. 


- أماء المرتية السابعة: مرتبة الجس» عام الأجسام» عام الحس» المركبات الكثيفة» عا الشهادة» عام املك عام الخلق. 
- مرتبة الإنسان التى هى المرتمة الجامعة. 


مراتب الوجود عند الشيخ عبد الكرم الجيلي 


في كتابه (مراتب الوجود) صنف الشيخ عبد الكريم مراتب الوجود قي أربعين مرتبة» نذكر أسماءها ي ما يلي: 


المراتب الإية: 
- الذات الإهية الساذج - الغيب المطلق - غيب الغيب - مجهول الغيب - منقطع الإشارات - العدم المقدم على الوجود - 


2- أول التنزلات الذاتية - التجلى الأول - الأحدية - الوجود المطلق من غير نسبة إلى حدوث وقدم - رابطة البطون 
والظهور - البرزخية الكبرى - الشأن الصرف - العشق امجرد عن نسبة العاشق والمعشوق - العلم المطلق من غير نسبة إلى 
العام والمعلوم - احدية الجمع - مرتبة الهوية - غيب الأ ماء والصفات. 


3- التنزل الثاني - الواحدية - منشاً الكثرة بداية - تلاشى الكثرة كاية - قابلية الظهور والبطون - العين الثابتة - منشىع 
السوي - حضرة الجمع والجود - حضرة الأسماء والصفات. 


4- الألوهية - الظهور الصرف - منشاً الكثرة الوجودية - حضرة التعينات الإلمية - حضرة جمع الجمع - مجلي الأسماء 
والصفات - الحضرة الأكملية - مرتبة المراتب. 


5 الرحانية - الوجود الساري - نفس الرحمان (بفتح الفاء). 
6- الربوبية - موقع الجلال والجمال - الحضرة الكمالية - امجلي الأقدس الحيط - حضرة القدس والتنزيه. 
7- المالكية - حضرة نفوذ الأمر والنهي. 


8- مرتبة الأماء والصفات النفسية الثمانية: الحي العليم المريد القدير السميع البصير المتكلم الباقي. وإليها ترجع بقية الأماء 
الحسني. 


9- حضرة الأسماء الجلالية: كالكبير والعزيز والعظيم وال جليل والماجد. 


-1١‏ حضرة الأسماء الجمالية: كالرحيم والسلام والمؤمن واللطيف. ويلحق با الأماء الإضافية كالأول والآخر والظاهر والباطن 


والقريب. 

1- حضرة الأ ماء الفعلية بقسميها الجلالي والجمالي. وهي آخر التنزلات الإهية الحقية. 
2- للمرتبة البرزخية بين الحق والخلق: حضرة الإمكان. 

3- اول التنزلات الإلمية الخلقية - العقل الأول - القلم الأعلى - الروح المحمدي. 
14- الروح الأعظم - النفس الكلية - اللوح المحفوظ - الإمام المبين - إمام الكتاب. 
5- العرش - الجسم الكلي - الاستواء الرمان. 

6- الكرسي -- منشا الفعلية. 


7- عام الأرواح العلوية - عام الملائكة المهيمة في جلال الله وجماله - العالون المقربون - الحافون بالعرش - عام الجبروت 
الأعلى. 


8- الطبيعة الجردة امجملة للطبائع الأربعة (الحرارة واليبوسة والبرودة والرطوبة)» الجامعة لما قبل خلق الدنياء وللدنيا والبرزخ 
والآخرة وعوام المغال والخيال والسمسمة وقابلية الظهور والبطون. 


9- افيولى - حضرة التشكيل والتصویر. 

20- المباء وهو مكان حكمي لا وجودي» أوجد اللّه العام فيه. وكذلك الطبيعة والميولى وجودهما حكمي لا عيني. 
1- ال جوهر الفرد أصل الأجسام. 

2- المرکبات. 

3- الفلك الأطلس امحرك لجميع الأفلاك التي تحته» ولا نجم فيه. 


4- فلك الجوزای وهو کوکب حکمي لا وجود له بعینه» وإنغا هو عبارة عن بعدين بين الشمس والقمر» يسمي الواحد رأسا 
والآخر ذنباء وما سبب الكسوف تبعا لقطع الأرض أو القمر للبعدين. 


5- فلك الأفلاك المكوكب» فيه جميع الكواكب والنجوم ما خلا السبعة الجواري ف السماوات السبعة. 


6- إلى 32) السماوات السبعة بكواكبها حسب ترتيبها النتازلي: زحل - المشتري- برام وهو المريخ- الشمس - الزهرة - 
عطارد- القمر. 


2- إلى 39) كرة النار ثم المواء ثم الماء ثم التراب ثم المعدن تم النبات ثم الحيوان. 
40- الإنسان وهو الحضرة الجامعة. 


ي اللإنسان الكامل› وأنه محمد ا وأنه مقابل للحق والخلق 
يقول الشيخ عبد الكريم الجيلي ف الباب 60 من كتابه "الإنسان الكامل" ما خلاصته: 


إن أفراد هذا النوع الإنساني كل واحد منهم نسخة للآخر بكماله» لا يفقد قي أحد منهم ما ق الآخر إلا بحسب العارض» 
کمن تقطع يداه ورجلاه» أو يخلق أعمى لما عرض له في بطن أمه» ومتى م يحصل العارض فهم كمرآتين متقابلتين يوجد ف 
كل واحدة منهما ما يوجد في الأخرى» ولكن منهم من تكون الأشياء فيه بالقوة» ومنهم من تكون فيه بالفعل» وهم الكل 
من الأنبياء والأولياء. ثم حم متفاوتون ني الكمال فمنهم الكامل والأكمل» ولم يتعين أحد منهم با تعين به سيدنا محمد 4ل 
في هذا الوجود من الكمال الذي قطع له بانفراده فيه» شهدت له بذلك أخلاقه وأحواله وأفعاله وبعض اقواله» فهو الإنسان 
الكامل» والباقون من الأنبياء والأولياء والكمل صلوات الله عليهم ملحقون به لحوق الكامل بالأكمل» ومنتسبون إليه انتساب 
الفاضل إلى الأفضل. 

واعلم حفظك الله أن الإنسان الكامل هو القطب الذي تدور عليه افلاك الوجود من أوله إلى آخره» وهو واحد منذ كان 
الوجود إلى ابد الآبدین» ثم له تنوع في ملابس ويظهر في کنائس» فيسمي به باعتبار لباس» ولا يسمي به باعتبار لباس آخر» 
فامه الأصلي الذي هو له محمد وكنيته أبو القاسم» ووصفه عبد الله» ولقبه مس الدين. ثم له باعتبار ملابس أخرى أسام» 
وله ني كل زمان اسم ما يليق بلباسه ف ذلك الزمان. وسر هذا الأمر تمكنه ئي من التصور بكل صورة» فالأديب إذا رآه ني 
الصور المحمدية التي كان عليها في حياته فإنه يسميه باسمه» وإذا رآه في صورة ما من الصور وعلم أنه حمد» فلا يسميه إلا 
باسم تلك الصورة تم لا يوقع ذلك الاسم إلا على الحقيقة امحمدية. 


ثم إياك أن تتوهم شيا ق قولي من مذهب التناسخ» حاشا لله وحاشا رسول الله 4 أن يكون ذلك مرادي» بل ان رسول الله 
ي له من التمكين قي التصور بكل صورة يتجلى في هذه الصورة» وقد جرت سنته ب4 أنه لا يزال يتصور في كل زمان 
بصورة أكملهم ليعلي شأخم ويقيم ميلاحم» فهم خلفاؤه في الظاهر وهو قي الباطن حقيقتهم. 

واعلم أن الإنسان الكامل مقابل لجميع الحقائق الوجودية بنفسه» فيقابل الحقائق العلوية بلطافته» ويقابل الحقائق السفلية 
بكثافته. فأول ما يبدو في مقابلته للحقائق الخلقية: يقابل العرش بقلبه» ويقابل الكرسي بأنيته» ويقابل سدرة المنتهى بقامه 
ويقابل القلم الأعلى بعقله» ويقابل الوح الحفوظ بتفسه» ويقابل العناصر بطبعه» ويقابل اليولي بقابليته» ويقابل الباء ييز 
هيكله» ويقابل الفلك الأطلس برأيه» ويقابل الفلك المكوكب ممدركته» ويقابل السماء السابعة بهمته» ويقابل السماء السادسة 
بوهمه» ويقابل السماء الخامسة همه» ويقابل السماء الرابعة بفهمه» ويقابل السماء الثالفة بخياله» ويقابل السماء الثانية بفكره» 
ويقابل السماء الأولى بحافظته. ثم يقابل زحل بالقوى اللامسةء ويقابل المشتري بالقوى الدافعة» ويقابل المريخ بالقوى الحركة» 
ويقابل الشمس بالقوى الناظرة» ويقابل الزهرة بالقوى المتلذذة» ويقابل عطارد بالقوى الشامة» ويقابل القمر بالقوى السامعة. 
ثم يقابل فلك النار بحرارته» ويقابل فلك الماء ببرودته» ويقابل فلك امواء برطوبته» ويقابل فلك التراب بيبوسته. ثم يقابل 
املائكة بخواطره» ويقابل الجن والشياطين بوسواسه» ويقابل البهائم بحيوانيته» ويقابل الأسد بالقوى الباطشة» ويقابل الثعلب 
بالقوى الماكرة» ويقابل الذئب بالقوى الخادعة» ويقابل الفرد بالقوى الحاسدة» ويقابل الفار بالقوى الحريصة» وقس على ذلك 
باقي قواه. ثم إنه يقابل النار بالمادة الصفراوية» ويقابل الماء بالمادة البلغمية» ويقابل الريح بالمادة الدمويةء ويقابل التراب بالمادة 
السوداوية. ثم يقابل السبعة أبحر بريقه ومخاطه وعرقه ونقاء اذنه ودمعه وبوله والسابع المحيط» وهو المادة الجارية بين الدم والعرق 
والجلد» منها تتفرع تلك الستة؛ ولكل واحد طعم» فحلو وحامض» ومر ومزوج» وما ونتن وطيب. ثم يقابل الجوهر هويته 
وهي ذاته» ويقابل العرض بوصفه» ثم يقابل الجمادات بأنيابه» فإن الناب إذا بلغ وأخذ حده ق البلوغ بقي شبه الجمادات لا 
يزيد ولا ينقص وإذا کسرته لا يلتحم بشيء» ثم يقابل النبات بشعره وظفره» ویقابل الحیوان بشهوانیته» ویقابل مثله من 


الآدميين ببشريته وصورته. ثم يقابل أجناس الناس» فيقابل الملك بروحه» ويقابل الوزير بنظره الفكري» ويقابل القاضي بعلمه 
اللسموع» ورأيه المطبوع» ويقابل الشرطي بطنه» ويقابل الأعوان بعروقه وقواه جميعهاء ويقابل المؤمنين بيقينه» ويقابل المشركين 
بشکه وريبه. فلا يزال يقابل كل حقيقة من حقائق الوجود برقيقة من رقائقه» فقد بينا فيما مضى من الأبواب خلق كل ملك 
مقرب من كل قوى من الإنسان الكامل (إسرافيل من قلبه» وجبريل من العقل الأول» وعزرائيل من وهمه» وميكائيل من همته)» 
وبقي أن نتكلم عن مقابلة الأماء والصفات. 


واعلم أن نسخة الحق تعالى كما أخبر 4 حيث قال: (خلق الله آدم علي صورة الرمن) وق حديث آخر (خلق الله آدم 
على صورته) وذلك أن الله تعالى حي عليم قادر مريد ميع بصير متكلم» وكذلك الإنسان حي عليم.. الخ» ثم يقابل الموية 
باهويةء والإنية بالإنيةء والذات بالذات» والكل بالكل» والشمول بالشمول» والخصوص بالخصوص. وله مقابلة أخرى يقابل 
احق بجحقائقه الذاتية» وقد نبهنا عليها قي هذا الكتاب قي غير ما موضع» وأما هنا فلا يجوز لنا أن نترجم عنهاء فيكفي هذا 
القدر من التنبيه عليها. 


ثم اعلم أن الإنسان الكامل هو الذي يستحق الأسماء الذاتية والصفات الإلمية استحقاق الأصالة والملك بحكم المقتضى 
الذاتي» فإنه المعبر عن حقيقته بتلك العبارات والمشار إلى لطيفته بتلك الإشارات» ليس هما مستند في الوجود إلا الإنسان 
الكامل؛ فمثاله للحق مثال المرأة التي لا يرى الشخص صرورته إلا فيهاء وإلا فلا يمكن أن يرى صورة نفسه إلا بمرآة الاسم 
(الله) فهو مرآته» والإنسان الكامل أيضاً مرآة الحق» فإن الحق تعالى أوجب على نفسه أن لا تری أماؤه وصفاته لا ي 
الإنسان الكامل» وهذا معفى و تعالى: إا عَرضتًا الأَمَانَة على السَمَاواتِ وَالأَرْضِ والال فَأَبَيْنَ أن يمتها وَأَشَْفْنَ منْهّا 
وََمكّها اسان نه ان ظلُومًا جَهُولًا [الأحزاب 72]» يعني قد ظلم نفسه بان أنزلما عن تلك الدرجة» جهولا بمقداره 
لأنه محل الأمانة الإمية وهو لا يدري. 


واعلم أن الإنسان الكامل تنقسم جيع الأسماء والصفات له قسمين: فقسم يكون عن بمينه كالحياة والعلم والقدرة والإرادة 
والسمع والبصر وأمثال ذلك؛ وقسم يكون عن يساره» كالأزلية والأبدية والأولية والأخرية وأمثال ذلك؛ ويكون له وراء الجميع 
لذة سريانية تسمى لذة الألوهية يجدها قي وجود جيعه بحكم الانسحاب» حت أن بعض الفقراء تمنى استرساله قي تلك اللذة» 
ولا يغرّك كلام من يزيف هؤلاء» فإنه لا معرفة له بهذا المقام. ويكون للإنسان الكامل فراغ عن متعلقاته كالأسماء والصفات 
والذات» لا يعلم في الوجود غير هويته بحكم اليقين والكشف» يشهد صدور الوجود أعلاه واسفله منه» ويرى متعددات أمر 
الوجود ي ذاته كما يرى أحدنا خواطره وحقائقه. وللإنسان الكامل تمكين من منع الخواطر عن نفسه جليلها ودقيقهاء نم إن 
تصرفه في الأشياء لا عن اتصاف ولا عن آلة ولا عن اسم ولا عن رسم» بل کما يتصرف أحدنا في كلامه وأكله وشربه. 
وللإنسان الكامل ثلاث برازخ وبعدها المقام المسمى بالختام: البرزخ الأول يسمى البداية وهو التحقق بالأسماء والصفات. 
البرزخ الثاني يسى التوسط وهو فلك الرقائق الإنسانية بالحقائق الرحانية» فإذا استوني هذا المشهد علم سائر المكتمات واطلع 
على ما شاء من المغيبات. البرزخ الثالث وهو معرفة التنوعات الحكمية ي اختراع الأمور القدرية» لا يزال الإنسان تخرق له 
العادات بها في ملكوت القدرة حتى يصير له خرق العوائد عادة في فلك الحكمة» فحينعذ يؤذن له بإبراز القدرة قي ظاهر 
الأكوان» فإذا تمن من هذا البرزخ حل تي المقام المسمى بالختام والموصوف بال جلال والإكرام» وليس بعد ذلك إلا الكبرياء 
وهي النهاية التي لا تدرك هما غاية» والناس في هذا المقام ختلفون فكامل وأكمل وفاضل وأفضل (والله يقول الحق وهو يهدي 
السبيل). 


ترتيب القوى الباطنية للإنسان وعلاقاا مع بعضها البعض 


في الباب 56 من كتابه النفيس (عوارف المعارف) اعطى الشيخ 2 شهاب الاين السهروردي (توفي سنة 632 ه) 
تفصيلا بديعا للقوى الباطنة لللإنسان أي: 1 1 ج 


والبصيرة» ونلخصه في ما يلي: 


الروح الإنسان العلوي السماوي من عام الأمر» والروح الحيواني البشري من عالم الخلق» وهو حل الروح العلوي ومورده. وهذا 
الروح الحيواني جسماني لطيف حامل لقوة الحس والحركة» ينبعث من القلب - أعني بالقلب ههنا المضغة اللحمية المعروفة 
الشكل المودعة قي الجانب الأيسر من الجسد» وينتشر في جحاويف العروق الضوارب ؛ وهذه الروح لسائر الحيوانات» ومنه 
تفيض قوى الحواس» وهو الذي قوامه بإجراء سنة الله بالغذاء غالباء ويتصرف بعلم الطب فيه باعتدال مزاج الأخلاط» ولورود 
الروح الانساني العلوي على هذا الروح تحنس الروح الحيواني وباين أرواح الحيوانات» واكتسب صفة اخرى فصار نفسا حلا 
للنطق والإلمام» قال تعالى: فوفس وما سَولهّا (۷) فَأََمَهّا فُجُوركا وَنَفَوَلهًا»[الشمس 7-8]» فتسويتها بورود الروح 
الإنساني عليها وانقطاعها عن جنس ارواح الحيوانات. فتكونت النفس بتكوين الله تعالى من الروح العلوي» وصار تكون 
النفس التي هي الروح الحيواني من الآدمي من الروح العلوي في عالم الأمر» كتكون حواء من آدم في عام الخلق» وصار بينهما 
من التألف والتعاشق كما بين آدم وحواء» وصار كل واحد منهما يذوق موت بفارقة صاحبه. قال الله تعالى: #وجَعل مها 
رها يسك إَيهًا4 [الأعراف 189]» فسكن آدم إلى حواءء وسكن الروح الإنسان العلوي إلى الروح الحيواني وصيره 


وتكؤن من سكون الروح إلى النفس القلب» وأعني بهذا القلب اللطيفة التي لها المضغة اللحمية» فالمضغة اللحمية من عالم 
الخلق» وهذه اللطيفة من عام الأمر. وكان تكن القلب من الروح والنفس في عام الأمر كتكون الذرية من آدم وحواء ف عالم 
الخلق» ولولا المساكنة بين الزوجين الذين أحدها الروح والآخر النفس ما تكون القلب. فمن القلوب قلب متطلع إلى الأب 
الذي هو الروح العلوي ميال إليه» وهو القلب المؤيد الذي ذكره رسول الله ل فيما رواه حذيفة رضي الله عنه قال: "القلوب 
اربعة قلب أجرد فيه سراج يزهر فذلك قلب المؤمن» وقلب أسود منكوس فذلك قلب الكافر» وقلب مربوط على غلافه فذلك 
قلب المنافقء وقلب مصفح فيه إعان ونفاق» فمثل الإمان فيه مثل البقلة بمدها الحاء الطيب» ومثل النفاق فيه کمثل القرحة 
يدها القيح والصديد» فأي المادتين غلبت عليه حكم له بها. والقلب المنكوس ميال إلى الأم التي هي النفس الأمارة بالسوء. 
ومن القلوب قلب متردد في ميله إليهاء وبحسب غلبة ميل القلب يكون حكمه من السعادة والشقاوة. 


والعقل جوهر الروح العلوي ولسانه الدال عليه» وتدبيره للقلب المؤيد والنفس الركية المطمئنة تدبير الوالد للولد الباڙ» والزوج 
للزوجة الصالحة؛ وتدبيره للقلب المنكوس والنفس الأمارة بالسوء تدبير الوالد للولد العاق» والزوج للزوجة السيئة؛ فمنكر فما 
من وجه ومنجذب إلى تدبیرها من وجه؛ إذ لا بد له منهما. 


وقول القائلين واختلافهم قي محل العقل: فمن قائل إن محله الدماغ» ومن قائل إن مله القلب كلام القاصرين عن درك حقيقة 
ذلك» واختلافهم في ذلك لعدم استقرار العقل على نسق واحد» وانجذابه إلى البار تارة وإلى العاق أخرى» وللقلب والدماغ 
نسبة إلى البارّ والعاق» فإذا رؤي في تدبير العاق قيل مسكنه الدماغ» وإذا رئي في تدبير البار قيل مسكنه القلب؛ فالروح 
العلوي يهم بالارتفاع إلى مولاه تشوقا وحنوا وتنزها عن الأكوان» ومن الأكوان القلب والنفس؛ فإذا ارتقى الروح ينو القلب 
إلمةه خو الول لحن لبان إل الوالك ون القن إن القلي التي هو الولف حن :الالدة اة إل وده ودا حت 
النفس ارتقت من الأرض وانزوت عروقها الضاربة ق العام السفلي وانطوى هواها وانحسمت مادته وزهدت ف الدنيا وتحافت 
عن دار الغرور وانابت إلى دار الخلود. وقد تخلد النفس التي هي الأم إلى الأرض بوضعها الجبلي لكوغا من الروح الحيواني 

الجنس» ومستندها في ركونا إلى الطبائع التي هي اركان العام السفلي. قال تعالى: ولو END‏ الد إل 


لأَرّضٍ وَاَبَعَ كوا [الأعراف 176]ء فإذا سكنت النفس التي هي الأم إلى الأرض انجذب إليها القلب المنكوس أنجذاب 
الولد الميال إلى الوالدة المعوجة الناقصة دون الوالد الكامل المستقيم» وينجذب الروح إلى الولد الذي هو القلب لما جبل عليه 
من انجذاب الوالد إلى ولده» فعند ذلك يتخلف عن حقيقة القيام بحق مولاه » وني هذين الانجذابين يظهر حكم السعادة 
والشقاوة ذلك تَقْدِيرٌ العرير الم [يس 8 


وقد ورد قي أخبار داود عليه السلام أنه سأل ابنه سليمان: اين موضع العقل منك؟ قال: القلب؛ لأنه قالب الروح» والروح 
قالب الحياة. 


وقيل: النفس لطيفة مودعة في القالب» منها الأخلاق والصفات لمذمومة» كما أن الروح لطيفة مودعة قي القلب» منها 
الأخلاق والصفات الحمودة» كما أن العين محل الرؤية» والأذن محل السمع» والأنف محل ا والفم محل الذوق» وهكذا 
النفس محل الأوصاف اللمذمومة والروح حل الأوصاف الحمودة. وجيع أخلاق النفس وصفاتا من أصلين» أحدها الطيش» 
والثاني الشره» وطيشها من جهلها» وشرهها من حرصها. وشبهت النفس في طيشها بكرة مستديرة على مكان أملس 
مصلوب» لا تزال متحركة بجبلتها ووضعها؛ وشبهت قي حرصها بالفراش الذي يلقى نفسه على ضوء المصباح ولا تقنع بالضوء 
اليسير دون اهجوم على جرم الضوء الذي فيه هلاكه» ومن الطبش توجد العجلة و الصبر» والصير جوهر العقل» والطيش 
صفة النفس» وهواها وروحها لا يغلبه إلا الصبرء إذ العقل يقمع الموى» ومن الشره يظهر الطمع والحرص. 


وصفات النفس هما أصول من أصل تكوغاء لأا خلوقة من تراب» وها بحسبه وصف» وقيل: وصف الضعف قي الآدمي من 
التراب» ووصف البخل فيه من الطين» ووصف الشهوة فيه من الحمأً المسنون» ووصف الجهل فيه من الصلصال. وقيل قوله: 
كالقځار4 [الرمن 14]» فهذا الوصف فيه شيء من الشيطنة لدخول النار ني الفخار؛ فمن ذلك الخداع والخيل والحسد؛ 
فمن عرف اصول النفس وجبلاتا عرف أن لا قدرة له عليها إلا بالاستعانة ببارئها وناطرهاء فلا يتحقق العبد بالإنسانية إلا 
بعد أن يدبر دواعي الحيوانية فيه بالعلم والعدل» وهو رعاية طرق الإفراط والتفريط» تم بذلك تتقوى إنسانيته ومعناه ويدرك 
صفات الشيطنة فيه والأخلاق المذمومة» وكمال إنسانيته يتقاضاه أن لا يرضى لنفسه بذلك» ثم تنكشف له الأخلاق التي 
تنازع بها الربوبية من الكبر والعز ورؤية النفس العجب وغير ذلك» فيرى أن صرف العبودية ني ترك المنازعة للربوبية. 


والله تعالى ذكر النفس في كلامه القديم بغلائة أوصاف: بالطمانينة» قال: يا E‏ ها الَف الْمْطْمَنَةٌ4 [الفجر 27] ؛ وماها 
لوامة» قال: ل ا يوم أَلْقِْمَة (۱) وَل اف بالتقَسِ لام4 [ [القيامة 2-1]؛ وساها أمارة» فقال: إن أللَفس مار 
السو 4 إيوسف 53]» وهي نفس واحدة. وما صفات متغايرة» فإذا امتلأ القلب سكينة خلع على التنفس خلع 
الطمأنينة» لأن السكينة مزيد الإمان» وفيها ارتقاء القلب إلى مقام الروح لما منع من حظ اليقين. وعند توجه القلب إلى محل 
الروح تتوجه النفس إلى محل القلب» وق ذلك طمانينتها؛ وإذا انزرعجت من مقار جبلاتا ودواعي طبيعتها متطلعة إلى مقار 
الطمانينة فهي لوامة؛ لأنا تعود باللائمة على نفسها لنظرها وعلمها محل الطمأنينة ثم انجذابجا إلى محلها التي كانت فيه أمارة 
بالسوء؛ وإذا أقامت في لها لا يغشاها نور العلم والمعرفة» فهي على ظلمتها أمارة بالسوء؛ فالنفس والروح يتطاردان؛ فتارة 
يعلك القلب دواعي الروح» وتارة بعلكه دواعي النفس. 


وأما السر فقد أشار القوم إليه» ووجدت في كلام القوم أن منهم من جعله بعد القلب وقبل الروح. ومنهم من جعله بعد 
الروح واعلى منها وألطف. وقالوا: السر محل المشاهدة» والروح محل الحبة» والقلب محل المعرفة. والسر الذي وقعت إشارة القوم 
إليه غير مذكور في كتاب الله» وإنغا المذكور قي كلام الله الروح والنفس وتنوع صفاتا والقلب والفؤاد والعقل. وحيث م نجد قي 
كلام الله تعالى ذكر السر بالمعنى المشار إليه» ورأينا اختلاف القوم فيه؛ فنقول - والله أعلم: الذي موه سراً ليس هو بشيء 


العروج إلى أوطان القرب» وانتزع القلب عند ذلك عن مستقره متطلعاً إلى الروح؛ فاكتسب وصفاً زائداً على وصفه» فانعجم 
على الواجدين ذلك الوصف حيث رأوه اصفى من القلب فسموه سرا 


ولا صار للقلب وصف زائد على وصفه بتطلعه إلى الروح اكتسب الروح وصفاً زائداً ني عروجه والعجم على الواجدين فسموه 
سرا والذي زعموا أنه ألطف من الروح: روح متصفة بوصف أخص ما عهدوه» والذي “موه قبل الروح سراً: هو قلب اتصف 
بوصف زائد غير ما عهدوه. وفي مغل هذا الترقي من الروح والقلب تترقى النفس إلى حل القلب» وتنخلع من وصفها فتصير 
نفساً مطمئنة تريد كثيراً من مرادات القلب من قبل إذ صار القلب يريد ما يريد مولاه متبرئاً من الحول والقوة والإرادة 
والاختيار» وعندها ذاق طعم صرف العبودية حيث صار حراً عن إرادته واختياراته. 


وأما العقل فهو لسان الروح وترجان البصيرة» والبصيرة للروح مثابة القلب» والعقل بثابة اللسان. وقد ورد قي الخبر عن رسول 
الله ي أنه قال: أول ما خلق الله العقل» فقال له: أقبل اقبل» ثم قال له: أدبر فأدبر» ثم قال له: انطق فنطق» ثم قال له: 
اصمت فصمت» فقال: وعزت وجلالي وعظمتي وكبريائي وسلطاني وجبروتي ما خلقت خلقاً أحب إلي منك ولا اكرم علي 
منك» بك أعرف» وبك أحمد» وبك أطاع» وبك آخذ» وبك أعاتب» ولك الثواب وعليك العقاب» وما أكرمتك بشيء 
أفضل من الصبر وقال 5: لا يعجبكم إسلام رجل حى تعلموا ما عقله عقلة. 


وقيل: عقل الإيمان مسكنه في القلب ومتعمله ق الصدر بين عيني الفؤاد» والذي ذكرناه - من كون العقل لسان الروح - هو 
عقل واحد ولکنه على ضصربین: فإذا انتصب واستقام تأید بالبصيرة واعتدل ووضع الأشياء ي مواضعهاء وهذا العقل هو 
المستضيء بنور الشرع؛ لأن انتصابه واعتداله هداه إلى الاستضاءة بنور الشرع» لكون الشرع ورد على لسان الي المرسل» 
وذلك لقرب روحه من الحضرة الإلمية ومكاشفة بصيرته التي هي للروح بثابة القلب بقدرة الله وآياته واستقامة عقله بتاييد 
البصيرة. فالبصيرة تحيط بالعلوم التي يستوعبها العقل والتي يضيق عنها نطاق العقل» لأا تستمد من كلمات الله التي ينفد 
البحر دون نفادها. والعقل ترحان تؤدي البصيرة إليه من ذلك شطراء كما يؤدي القلب إلى اللسان بعض ما فيه ويستأثر 
ببعضه دون اللسان. ومذا المعنى من جمد على مجرد العقل من غير الاستضاءة بنور الشرع حظي بعلوم الكائنات التي هي 
الملك» والملك ظاهر الكائنات. 


ومن استضاء عقله بنور الشرع تأيد بالبصيرة فاطلع على الملكوت» والملكوت باطن الكائنات اختص مكاشفته أرباب البصائر 
والعقول دون الجامدين على جرد العقول. وقد قال بعضهم: إن العقل عقلان» عقل للهداية مسكنه ف القلب وذلك للمؤمنين 
الموقنين ومتعمله الصدر بين عيني الفؤادء والعقل الآخر مسكنه ق الدماغ ومتعمله قي الصدر بين عيني الفؤاد. فبالأول يدبر 
أمر الآخرة» وبالثاني يدبر أمر الدنيا. والذي ذكرناه أنه عقل واحد إذا تأيد بالبصيرة دبر الأمرين» وإذا تفرد دبر أمرا واحدا 
وهو أوضح وابين. والله الملهم للصواب. انتهى. 


أوصاف جامعة للقوى الباطنة للإنسان وجمعيته: 
روى الإمام الشعراني في كتابه "الطبقات الكبرى" عن أستاذه الشيخ علي الخواص قوله: 


[العلم والمعرفة والإدراك والفهم والتمييز من أوصاف العقل. والسمع والبصر والحاسة والذوق والشم والشهوة والغضب من 
أوصاف النفس» والتذكر واحبة والتسليم والإنقياد والصبر من أوصاف الروح. والفطرة والإعان والسعادة والنور والهدى واليقين 


من أوصاف السر. والعقل والنفس والروح والسر المجموع أوصاف للمعنى المسمى بإنسان» وهي حقيقة واحدة غير متميزة» 
وهذه الحقيقة وأوصافها روح هذا القالب المتحرك المتميز. والجميع روح صورة هذا القالب. وامجموع من الجميع روح جميع 
العام]. 


ملحق للمترجم على الباب السادس عشر: العقل الكلي والقلم الأعلى (العقل 
الأول) 


نظرا للأهمية الأساسية للعقل الكلي في هذا الباب» نورد في ما يلي أنفس نصوص العرفان الإسلامي حوله» نقلا من كتابنا 
"الحقائق الوجودية الكبرى قي رؤية ابن العربي": 


أولا: العقل» من حيث هو موضوع» يجمع في ساحته كل المواضيع» بلا استشناء» ويقبل كل "الأشياء"» المتجانسة والمتنافرة 
(المركبة بواسطة الخيال)ء الخاضعة لقواعد المنطق العقلى عموماء والمخالفة طما. فهو من هذه الجهة: عقل قابل. 


والعقل من حيث هو منهج» محدود الأدوات» لا يستطيع التفكير إلا في مساحة ضيقة» خاضعة لقواعد المنطق الذاتي له» ولا 
يتجاوزها. وهو من هذه الجهة: عقل مفكر. 


فموضوع: "اله" هو موضوع لا يستطيع العقل التفكير فيه (ني ذاته وماهيته)» ولكنه يقبل التعامل معه كمعطى لغوي 
ومعرق... وقس على ذلك كل المواضيع المشاية ... ولكن هذا التعامل خاضع لشرط: ليس كل ما يستحيل عقلاء يستحيل 
نسبة إية» وليس كل جواز عقلي تقبله النسبة الإية.... وعليه» فإن العقل مضطر»ء ق تعامله مع هذه المواضيع» أن يستند 
إلى الوحي» باعتباره مصدرا للشروط المنسوبة للمواضيع الإمية» بعيدا عن كل وصاية عقلية على مثل هذه المواضيع. لذلك 
قال الشيخ الأكبر في مسائله التي ذكرها في مقدمة الجلد الأول من كتابه: الفتوحات المكية: 


اما بعد فإن للعقول حداً تقف عنده من حيث ما هي مفكرة لا من حيث ما هي قابلة» فنقول ف الأمر الذي يستحيل عقلا 
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قد لا يستحيل نسبة إلمية» كما نقول فيما يجوز عقلاً قد يستحيل نسبة إهية . انتهى. 

ثانيا: يترتب على ما سبق تقريره» تعريف جديد للعلم» باعتباره إدراكا لكل ماهو قابل للإدراك العقلي. أما ما هو خارج عن 

الإدراك العقلي» بحكم موضوعه» فإن الشعور بعدم الإدراك» والإحساس بقصور الإدراك» هو حقيقة العلم به» أي العلم 

حدوده. 


فالإدراك لكل مدرك (بفتح الراء) واللا إدراك لكل ما هو "ميتا إدراك" (أي ما فوق الإدراك). وهذا ما جعل الصديق رضي 
الله عنه» يقول: العجز عن درك الإدراك: إدراك. 


ولا ينتج عن اللا إدراك لكل ما جاوز الحد العقلي» قصور عام في الإدراك... لأن هذا النوع من المدركات» نشهدها من 
حيث آثارها لا من حيث عينها... وعلى هذا: لا تحصل المعرفة من الكسب العقلي» وإنغا من الجال الآخر: الوحي» ما هو 
اة اة موا 


قال الشيخ الأكبر ف الفتوحات: 


"فإن قيل لك: فما هو العلم؟ فقل: درك المدرك على ما هو عليه ف نفسه»ء إذا كان دركه غير متنع. وأما ما يمتنع دركه» 
فالعلم به هو لا دركه» كما قال الصديق: العجز عن درك الإدراك إدراك. فجعل العلم بالله هو لا دركه» فاعلم ذلك. ولكن لا 
درده من جهة کس العقل» کا يعلمه غیره» ولکن در که من وجوده وکرمه ووهبه کما يعرفه العارفون أهل الشهود لا من 
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قوة العقل من حيث نظره. انتهى. 

ثالثا: نستنتج نما سبق» أن معرفة الله تعالى» لا تتم بالعقل الكسي النظري» إلا من حدَ الآثار... أي من حيث العلم بالوجود» 
أي افتقار الممكنات له» وما جاوز ذلك» فإنه من اختصاص الكشف الرباني» أي الوحى» فمعرفة الإنسان لربّه تقف عند هذا 
الشعور (المدرّك بالعقل) بالافتقار إلى موجد ومكون... وما عدا ذلك يعجز العقل عن البحث فيه» فنضطر إلى الاستنجاد 
بالمعرفة السماوية» التق تقف على تماس الإدراك العقلى» لتهب لنا معرفة بالأسماء والصفات والأفعال» من باب التشبيه اللغوي 
(الخيال)» ومن باب أيضا: الحقائق المنزلة (الكشف). لذلك يرى الشيخ الأكبر» ف الفتوحات: 


. أن الله تعالی لا يعلم بالدليل أبداء لکن يعلم أنه موجود» وإن العام مفتقر إليه افتقاراً ذاتياً لا حيص له عنه البتة. قال 
الله a‏ يا ايها لتاس نشم المُمَراء إلى اله وال هو هُو الع الحمیڈ4 [إفاطر 15]» فمن أراد أن يعرف تباب التوحيد فلينظر 
ق الآيات الواردة ق التوحيد من الكتاب العزيز الى وحد بها نفسه» فلا آل أعرف من الشىء بنفسه» فلتنظر ما وصف 
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نفسه» وتسأل الله تعالى أن يفهمك ذلك» فستقف على علم إلمي لا يبلغ إليه عقل بفكره أبد الآباد . انتهى. 


رابعا: يظهر لنا إشكال: من كون العقل قاصرا عن إدراك الكثير من المواضيع» في حين أن الله تعالى أمرنا أن نتخذه إماما تي 
عديد من الآيات: #أولم يتفكروا و #إلقوم يتفكرون. بل إن الإشكال يتعاظم» حين نقر بأهمية التفكر في القرآن» قي حين 
كنا اقررنا أن المعرفة القلبية المستندة إلى الوحى» هى حقيقة الإدراك؟ 


ولإزالة هذا اللبس» الذي هو في الحقيقة» فهم مغلوط لما طلبه منا الله عز وجل» نقول: إن الله تعالى» لما خلق العقل قاصرا عن 
الإدراكات الغيبية الإلمية» أمره بالتفكر قي أن علمه اء لا يكون إلا به» من وحيه ومصدره» لا مستقلا بنفسه. وهذا ما غفل 
عنه أكثر الناس» حيث مجدوا العقل وأعلنوا استقلاله» وهذا ما عرفه أهل العرفان» فعمدوا إلى قلوعم» ففرغوها من التعلق با 
سوى الله تعالى» وجعلوها قابلة للكشف والإلمام» حاكمين بذلك على العقل بالاتباع للوحي. 


قال الشيخ الأكبر ف الفتوحات: 
"وذلك لأن العقل خلق ساذجاًء ليس عنده من العلوم النظرية شيء» وقيل للفكر: 


ميّز بين الحق والباطل» الذي تي هذه القوة الخيالية» فينظر بحسب ما يقع له» فقد يبحصل في شبهة» وقد يحصل تي دليل عن 
غير علم منه بذلك» ولكن قي زعمه أنه عام بصور الشبه من الأدلةء وأنه قد حصل على علم» ولم ينظر إلى قصور المواد التي 
استند إليها ني اقتناء العلوم» فيقبلها العقل منه ويحكم بهاء فيكون جهله أكثر من علمه با لا يتقارب. 


تم إن الله كلف هذا العقل معرفته سبحانه ليرجع إليه فيها لا إلى غيره» ففهم العقل نقيض ما أراد به الحق بقوله تعالى: «#أولم 
يتفكرواه و #لقوم يتفكرون فاستند إلى الفكرء وجعله إمامة يقتدى به» وغفل عن الحق قي مراده بالتفكر» أنه خاطبه أن 
یتفکر فیری أن علمه بالله لا سبيل إليه إلا بتعريف الله» فيكشف له عن الأمر على ما هو عليه» فلم يفهم كل عقل هذا 


الفهم» إلا عقول خاصة الله من أنبيائه واوليائه» با ليت شعري هل بأفكارهم قالوا بلى» حين أشهدهم على أنفسهم في قبضة 

٤‏ من ظهر آدم؟؟ لا والله» بل عناية» إشهاده إياهم ذلك عند أخذه إياهم عنهم من ظهورهم» ولا رجعوا إلى الأخذ عن 
هم المفكرة في معرفة الله» م يجتمعوا قط على حكم واحد في معرفة الله» وذهب كل طائفة إلى مذهب» وكثرت القالة في 

ا الإلهي الأحهمى» واجترؤا غاية الجراءة على الله» وهذا كله من الابتلاء الذي ذكرناه من خلقه الفكر ق الإنسان» وأهل 

الله افتقروا إليه في ما كلفهم من الإعان به قي معرفته» وعلموا أن المراد منهم رجوعهم إليه ني ذلك وق كل حال» فمنهم 

القائل : سبحان من لم يجعل سبيلاً إلى معرفته إلا العجز عن معرفته» ومنهم من قال: العجز عن درك الإدراك إدراك 5y‏ 

لا أحصي ثثناء عليك وقال تعالى #ولا يحيطون به علما»[طه 110]ء فرجعوا إلى الله ق المعرفة به» وتركوا الفكر قي 

مرتبته» ووفوه حقه» م ينقلوه إلى ما لا ينبغي له التفكر فيه. 

وقد ورد النهي عن التفكر قي ذات الله» والله يقول: #ويحذركم الله نفسه# فوهبهم الله من معرفته ما وهبهم» وأشهدهم من 
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خلوقاته ومظاهره ما أشهدهم» فعلموا أنه ما يستحيل عقلاً من طريق الفكر لا يستحيل نسبة إلمية...." انتهى. 


خامسا: كيف يعرف اللّه؟ يجيب الشيخ الأكبر على هذا السؤال قي الفتوحات بقوله: 
1 ..... إن الإنسان إنغما يدرك المعلومات كلها بإحدى القوى الخمس: 


وأما القوة الخياليةء فإتا لا تضبط إلا ما أعطاها الجس: إما على صورة ما أعطاهاء وإما على صورة ما أعطاه الفكر من هله 

بعض الحسوسات على بعض» وإلى هنا انتهت طريقة أهل الفكر في معرفة e‏ وان کان حقا 
ا »> فإنه نقل عنهم» فلم تبرح هذه القوة كيفما كان إدراكها عن الحس البتة» قى المحس باله 
عندنا» فقد بطا تعلق الخيال به. 


وأما القوة المفكرةء فلا يفكر الإنسان أبداً إلا ق أشياء موجودة عنده» تلقاها من جهة الحواس وأوائل العقل» ومن الفكر فيها 
س E‏ ولا مناسبة بين الله وبين خلقه» فإذن 


وأما القوة العقلية فلا يصح أن يدركه العقل» فإن العقل لا يقبل إلا ما علمه بديهة أو ما أعطاه الفكر» وقد بطل إدراك الفكر 
A O O‏ 
e E‏ فة الي شاء من عباده لا 


ثم هذه الأوصاف الذاتية لا تمكن العبارة عنهاء لأا خارجة عن التمثيل والقياس» فإنه ليس كمثله شيء» فكل عقل ۾ 

يكشف له من هذه للمعرفة شىء» يسال عقلاً آخر قد كشف له منهاء ليس في قوة ذلك العقل المسؤول العبارة عنها ولا 
ن شي 

تمكن» ولذلك قال الصديق: العجز عن درك الإدراك إدراك. وهمذا الكلام مرتبتان» فافهم. 


القوة الذاكرة» فلا سبيل أن تدرك العلم بالله» فنا إنما تذكر ما كان العقل قبل علمه» ثم غفل أو نسي» وهو لم يعلمه» 
فلا سیا نکر إليه» ا e‏ ا هو إنسان تعطيه ذاته» وله فيه كسب» وما بقي إلا يۇ العقا 

فة الوجود» وإنه الواحد المعبود لا غير» فإن 

الإنسان . لا له أن يدرك شيغا أبداً إلا ومثله موجود فيه» ولولا ذلك ما أدركه البتة ولا عرفه» فإذا م يعرف شيغا 


إلا وفيه مثل ذلك الشىء المعروف» فما عرف إلا ما پشبهه وبشاکله» والباري تعالی لا یشبه شیئا» ولا ق شىء مثله» فلا 


ونما يؤيد ما ذكرناه أن الأشياء الطبيعية لا تقبل الغذاء إلا (نما) شاكلهاء فاما ما لا يشاكلها فلا تقبل الغذاء منه قطعة. ألا 
تری النفس لا تقبل من العقل إلا ما تشارکه فیه و تشاکله» وما لم تشارکه فيه لا تعلمه منه أبداً» وليس من الله في أحد شي 
ولا يجوز ذلك عليه بوجه من الوجوه» فلا يعرفه أحد من نفسه وفكره» قال رسول الله 5 : إن الله احتجب عن العقول كما 
احتجب عن الأبصار» وإن الملا الأعلى يطلبونه كما تطلبونه أنتم فأخبر ب بأن العقل م یدرک بفكره ولا بعين بصيرته» كما 
لم يدركه البصر» وهذا هو الذي أشرنا إليه فيما تقدم من بابناء فلله الحمد على ما ألمم» وأن علمنا ما م نكن نعلم» «إوَگانَ 
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فضل أله عَلَيّكَ عَظيمًا [الساء 113] . انتهى.‎ 


القلم الأعلى (العقل الأول) 

العقل يطلق ويراد به المدرك للعلوم فيكون هو القلب أعني تلك اللطيفة» ونحن نعلم أن كل عام فله ف نفسه وجود هو أصل 
قائم بنفسه» والعلم صفة حالة فيه» والصفة غير الموصوف» والعقل قد يطلق ويراد به صفة العام» وقد يطلق ويراد به محل 
الإدراك أعني المدرك» وهو المراد بقوله: «أول ما خلق الله العقل»» فإن العلم عرض لا يتصور أن يكون اول مخلوق» بل لا بد 
وأن يكون الحل مخلوقاً قبله أو معه» ولأنه لا بمكن الخطاب معه. وقي الخبر: أنه قال له تعالى أقبل فأقبل» ثم قال له أدبر 


فأدبر... الحديث. 


أبو حامد الغزالي 


القلم الأعلى أو العقل الأول عند الشيخ الأكبر 
نلخص في النص التالي ما كتبه الشيخ الأكبر عن القلم الأعلى واللوح امحفوظ في كتابه "عقلة المستوفز" ورسالة "الدرة 
البيضاء" وابواب من "الفتوحات المكية" خصوصا الفصلان 11 و12 من الباب 198 والباب 316 المتعلق بسورة (القلم): 


"إن لله سبعين الف حجاب من نور وظلمة لو كشفها لأحرقت سبحات وجهه ما أدرکه بصره من خلقه» وکان الله ولا شيء 
معه. وقد سبق في علمه أن يكمل الوجود العرفانى بظهور آثار الأسماء الإلمية والنسب والإضافات» لا أن يكمل هو بذلك 
تعالى عن ذلك علواً كبيراً» فهو الكامل على الإطلاق» فتجلى الحق سبحانه بنفسه لنفسه بانوار السبحات الوجهية من كونه 
عالما مريدا» فظهرت الأرواح المهيمة من الجلال والجمال. وذلك أن الله تعالى أحب أن يعرف ليجود على العام بالعلم به عز 
وجل» وعلم آنه تعالی لا يعلم من حيث هويته ولا من حيث يعلم نفسه» وإنه لا بمحصل من العلم به تعالى ف العام إلا أن يعلم 
العام أنه لا يعلم» كما قال الصديق: العجز عن درك الإدراك إدراك. فلما اتصف لنا بالحبةء - والحبة حكم يوجب رحمة 
الموصوف با بنفسه» وذا يجد المتنفس راحة في نفسه - فبروز النفس من المتنفس عين رحته بنفسه» فما خرج منه تعالى إلا 


الرمة التي وسعت كل شيء» فانسحبت على جيع العام إلى ما لا يتناهى» فأول صورة قبل نفس الرمن صورة العماء» فهو 
بخار رحماني هو عين الرحمة» فكان الحق له كالقلب للإنسان» كما أنه تعالى لقلب الإنسان العارف المؤمن كالقلب لللإنسان» 
فهو قلب القلب كما أنه مالك الملك» فما حواه غيره» ثم إن جوهر ذلك العماء قبل صور الأرواح من الراحة والاسترواح 
إليهاء وهي الأرواح المهيمة» فلم تعرف غير الجوهر الذي ظهرت فيه وبه وهو اصلهاء وهو باطن الحق وغيبه ظهر فظهر فيه 
وبه العالم» فإنه من الحال أن يظهر العام من حكم الباطن» فلا بد من ظهور حق به يكون ظهور صور العالم» فلم يكن غير 
العماء» فهو الاسم الظاهر الرحمان فهامت قي نفسها. وخلق تعالي في الغيب المستور الذي لا يمكن كشفه لمخلوق العنصر 
الأعظم» وكان هذا الخلق دفعة واحدة من غير ترتيب سي» وما ثم روح يعرف أن ثم سواه لفنائه قي الحق بالحق» واستيلاء 
سلطان الجلال عليه. 


ثم إنه سبحانه أوجد دون هذه الأرواح بتجل آخر من غير تلك المرتبة أرواحا متحيزة في أرض بيضاء» خلقهم عليها وهيمهم 
فيها بالتسبيح والتقديس لا يعرفون أن الله خلق سواهم» لاشتراكهم مع الأول في نور الميمان» وكل منهم على مقام من العلم 
بالله والحال» وهذه الأرض خارجة عن عام الطبيعة فهي لا تتحلل ولا تتبدل. وللإنسان ق هذه الأرض مثال» وله حظ فيهم 
وله قي الأرواح الأول مثال آخر» وهو في كل عام له مثال. ثم إن لذلك العنصر الأعظم المخزون في غيب الغيب التفاتة 
مخصوصة إلى عام التدوين» التسطير ولا وجود لذلك العام في العين» فأوجد سبحانه عند تلك الالتفاتة العقل الأولء 
والالتفاتة إنغا كانت للحقيقة الإنسانية التي هي المقصود والغاية وعين الجمع والوجود» وخلق الله تعالى بتوجه امه البديع 
العقل الأول وهو القلم الأعلى» وهو واحد من تلك الأرواح المهيمة خص بنجل خاص علمي فاننقش فيه علم ما يكون إلى 
يوم القيامة نما لا تعلمه الأرواح المهيمة. فوجد قي ذاته قوة امتاز بها عن سائر الأرواح» فشاهدهم وهم لا يشاهدونه ولا يشهد 
بعضهم بعضاء فرأى نفسه مركبا منه ومن القوة التي وجدها علم يها صدوره كيف كان» وعلم أن قي العلم حقائق معقولات 
من حيث أنه عقلها لما تميزت عنده» فهي للحق معلومات وللعقل ولأنفسها معقولات» وراى في جوهر العماء صورة الإنسان 
الكامل الذي هو للحق منزلة ظل الشخص من الشخص» وراى نفسه ناقصا عن تلك الدرجة» وقد علم ما يتكون عنه من 
العام إلى آخر» قي الدنياء فعلم أنه لا بد أن يحصل له درجة الكمال التي للإنسان الكامل وإن لم يكن فيها مثله» فإن الكمال 
قي الإنسان الكامل بالفعل وهو في العقل الأول بالقوة» تحلى الحق للعقل فرأى لذاته ظلاء فكان ذلك الظل المنبعث عن ذات 
العقل من نور ذلك التجلي وكثافة المحدث بالنظر إلى اللطيف الخبير: نفسا وهو اللوح الحفوظ الذي أوجده الله بتوجه أسمه 
(الباعث)» والطبيعة الذاتية مع ذلك كله» وتسمى هناك حياة وعلما وإرادة وقولاء كما تسمى قي الأجسام: حرارة وبرودة و 
يبوسة ورطوبة» كما تسمى ي الأركان: تارا وهواء وماء وتراباء كما تسمى في الحيوان: سوداء وصفراء وبلغم ودماء والعين 
واحدة والحكم مختلف. فاللوح هو أول موجود انبعاثي لما انبعث من الطلب القائم بالقلم لموضع يكتب فيه» ولم يكن ق القوة 
العقلية الاستقلال بوجود هذا اللوح فتأيد بالاسم الباعث وبالوجه الخاص الذي انبعثت عنه هذه النفس» وهو قول الله ضما: 
كن» والعقل ثابت ني مقام الفقر والذلة إلى بارئه» وله نسب وإضافات ووجوه كثيرة لا يتكثر ني ذاته بتعددهاء فياض 
بوجهين: فيض ذاتي وفيض إرادي. فما هو في الذات مطلقا لا يتصف بالنع» وما هو بالإرادة فإنه يوصف فيه بالمنع 
والعطاء.. وس ماه الحقق تعالى ق القرآن حقا وقلما وروحا» وقي السنة عقلا. وهو الخازن الحفيظ العليم الأمين على اللطائف 
الإنسانية التي من أجلها وجد» علم نفسه فعلم مبدعه فعلم العام فعلم الإنسان» فهو العقل من هذا الوجه» وهو القلم من 
حيث التدوين والتسطير» وهو الروح من حيث التصرف» وهو العرش اجيد من حيث الاستواء بالعلم والرحمة» وهو الإمام 
المبين من حيث الإحصاءء ورقائقه التي تمتد إلى النفس إلى المباء إلى الجسم إلى الأفلاك الثابتة إلى المركز إلى الأركان بالصعود 
إلى الأفلاك المتخيلة إلى الحركات إلى المولدات إلى الإنسان إلى انعقادها في العنصر الأعظم وبتواصلها هو حاصل ضرب: 
(360×360×360) رقيقة» ولا يزال هذا العقل مترددا بين إقبال وإدبار» يقبل على باریه مستفيدا فيتجلى له» فيكشف في 
ذاته عن بعض ما هو علیه» فیعلم من باریه قدر ما علم من نفسه» وعلمه بذاته لا یتناهی فعلمه بربه لا یتناهی» وطريقة علمه 


به التجليات» وطريقة علمه بربه علمه به» ويقبل على من دونه مفيدا» هكذا أبد الآباد في المزيدء فهو الفقير الغنى العزيز 
الذليل العبد السيد.... وليس فوق القلم موجود محدث يأخذ عنه يعبر عنه بالنون. وإنما نونه التي هي الدواة عبارة عن علمه 
الإجمالي بلا تفصيل» ولا يظهر له تفصيل إلا تي اللوح» وله 360 سنا من حيث هو قلم» و360 وجها ونسبة من حيث هو 
عقل» و360 لسانا من حيث ما هو روح مترجم عن الله» ویستمد کل سن من 360 بحرا من أصناف العلوم» وهذه البحور 
هي إجمال الكلمات الإمية التي لا تنفدء فألقى منها قي اللوح جميع ما عنده إلى ناية يوم القيامة مسطرا منظوماء فكان مما 
ألقى إليه وما ضمه اللوح من الكلمات 269200 آية - أي حاصل جمع: (360 × 360) 2+ )100×x100(‏ 
وهو ما يكون في الخلق من جهة ما تلقيه النفس ني العام عند الأسباب» وأما ما يكون من الوجوه الخاصة الإلمية فذلك 
يحدث وقت وجوده لا علم لغير الله به» وهذا جميع ما حصله العقل من النفس الرحماني من حيث ما كلمه به ربه. وهذا 
العقل الأول هو الذي يعطي الأشياء على الطول والعرض» ومعنى الطول والعرض فيه ما يعطي الأرواح نما به صلاحها 
وبقاؤها من تنوع الحالات عليها كما تتنوع المعارف على الأرواح» وطوله وعرضه على التساوي قي الوجوه» فإن له مائة ألف 
ونمانين ألف وجه قي عرضه» لكل وجه أربعة وعشرون ألف صورة» مع كل صورة رقائق لا يعلم عددها إلا الله» لكل رقيقة 
EE RR E N E E E‏ 
أسفله وأعلاه من كل شيئ» وهذه التي تسمى المعارج» قال تعالى :سال ساي بعَذّاب واقع #[المعارج 1] وهو النزول 
وهكذا الرمة» نم قال: لَیّس لَه , دَافِعٌ (۲) من آله لکونه هو الخالق عندها لا بماء ثم قال: بإۆى امارج وهي الرقائق 

تعر الملائكة4 وهي القوى الروحانية التي ذكرناها #والرُوح إ4 وهو للموجود الأول أي العقل 
الأول. 


وكما تعددت أماء العقل الأول» كذلك تعددت ا ماء النفس الكلية فهي العرش العظيم والورقاء والزمردة الخضراء والمشار إليه 
ب کل شىء قال تعالى: وتبا لَه يي الألواح من كل شَيْءٍ# [الاعراف 145]) وهو اللوح الحفوظ. .. وأعطاها الله 
قوتين: علمية وعملية» فبالعملية تظهر أعيان الصور» وبالعلمية تعلم المقادير والأوزان ومن الوجه الخاص يكون القضاء والقدر» 
ثم صرف العقل وجهه إلى العماء فراى ما بقي منه لم يظهر فيه صورة» وقد أبصر ما ظهرت فيه الصور منه قد أنار بالصور. 
وما بقي دون صورة رآه ظلمة خالصة ورأى أنه قابل للصور والاستنارة» فاعلم أن ذلك لا يكون إلا بالتحامك بظلك» وصورة 
التلقي الإلهي للعقل تحل رحماني عن حبة من المتجلي والمتجلى له» فعمة التجلي الإلهي كما تعم لذة الجماع نفس الناكح حق 
تغيبه عن ما سواهاء فلما عمه نور التجلي رجع ظله إليه واتحد به فكان نكاحا معنويا صدر عنه العرش» واستوى الحق عليه 
بالاسم الرمن» فلا أقرب من الرحمة إلى الخلق» لأن مام اقرب اليم من وجودهم ووجودهم رحمة بلا شك» ومن هذا المقام 
جعل الله بين الزوجين المودة والرحمة فقال: ومن آیاته ن حَلق لکم من نيكم أرزواجا كوا ايها وَجَعَل يكم موده 
رمه إن ني ذلك لايا لَمَوْم يَفْكُرُون 4[الروم 21]. 


واعلم أنه ورد ف معراج الني ب أنه أسري به حتى ظهر لمستوى يسمع فيه صريف الأقلام» وهي جحري مما يحدث الله ف العام 
من الأحكام» وهذه الأقلام مرتبتها دون القلم الأعلى ودون اللوح المحفوظ» فإن الذي كتبه القلم الأعلى لا يتبدل» وسمي 
ال ا محفوظ من الحو فلا يمحي ما كتب فيه» وهذه الأقلام تكتب قي ألواح الحو والإثبات وهو قوله تعالى: #يخوأ أله ما 
يَشَاءُ اء ينبت 4إالرعد 9), ومن هذه الألواح تتنزل الشرائع والصحف والكتب على الرسل عليهم السلام» وهذا يدخل فيها 
ا > وهو عبارة عن انتهاء مدة الحكم لا على البدا فإن ذلك يستحيل على الله» وإلى هنا كان يتردد بي قي شأن 
الصلوات الخمسين بين موسى وبين ربه إلى أن أثبت منها خمسة باجر الخمسين» ومن هذه الألواح وصف نفسه سبحانه 
بالتردد في قبضة نسمة المؤمن بالموت وهو قد قضى عليه» ومن هذا التردد الإلمى يكون التردد الكون قي الأمور والحيرة فيها 
والموكل باحو ملك كر بعحو على حسب ما يأمره به الحق تعالى. وعدد هذه الأقلام التي يجري على حكم كتابتها الليل 


والنهار 360 قلما على عدد درج الفلك» لكل قلم درجة» وف هذه الدرجات تتلقى روحانيات الكواكب وملائكة السماوات 
ما يتنزل عليها من الأوامر القلميةء ونتحرك أفلاكها فيبلغ الأثر إلى الأركان تم المولدات من معدن ونبات وحيوان وجن وإنس» 


194 
فيحدث فيها ماشاء الله بحسب ما قبلته من الزيادة والنقصان» كل ذلك بتقدير العزيز العليم . 


195 ٤ 

القلم الأعلى عند الشيخ عبد الكرج الجيلي 
اعلم أن القلم الأعلى: عبارة عن أوّل تعينات الحق في المظاهر الخلقية على التمييز» وقولي على التمييز هو لأن الخلق له تعين 
إهامي ألا ف العلم الإلهي» ثم له وجود هو مجمل حكمي قي العرش لأنا قد بينا أن العرش أحد وجوهه» هو الموجودات 
الخلقية» ثم له ظهور تفصيلي في الكرسي» ثم له ظهور على التمييز ف القلم الأعلى؛ لأن ظهوره قي تلك امجالي الأول جيعها 
غیب» ووجوده ي القلم وجود عيني مميز عن الحق» وهو» أعني القلم الأعلىء أغوذج ينتقش ما يقتضيه ي اللوح امحفوظ» 
كالعقل» فإنه أغوذج ينتقش ما يقتضيه في النفس» فالعقل بمكانة القلم» والنفس ممكانة اللوح» والقضايا الفكرية التي وجدت 
في النفس بالقانون العقلي» هي بثابة الصور الوجودية المكتوبة في اللوح الحفوظ وهذا قال عليه الصلاة والسلام: "اول ما 
خلق الله تعالى العقل" وقال: "أول ما خلق الله القلم". والقلم هو العقل الأؤل» وهما وجهان للروح المحمدي» قال عليه الصلاة 
والسلام: "اول ما خلق الله روح نبيك يا جابر"» فصار القلم الأعلى والعقل الأؤل والروح امحمدي عبارة عن جوهر فرد» وهو 
بنسبته إلى الخلق يسمى القلم الأعلى» وبنسبته إلى مطلق الخلق يسمى العقل الأول وبإضافته إلى الإنسان الكامل يسمى 


في العقل الأول عند الجيلي 
_ 196 
وأنه محتد جبريل عليه السلام من محمد 4 


اعلم وفقنا الله وإياك» ودلك على نفسك» وإلى التحقيق به هداك» أن العقل الأول هو محل الشكل العلمي الإلهي قي الوجود» 
لأنه القلم الأعلىء 2 ینزل منه العلم ای اللوح المحفوظ› فهو إجمال اللوح» واللوح تفصیله» بل هو تفصیل علم الإجمال الإهي» 
واللوح هو محل تعينه وتنزله» ثم في العقل الأول من الأسرار الإلمية ما لا يسعه اللوح» كما أن في العلم الإي ما لا يكون 
العقل الأول محلا له. فالعلم الإلهي هو أم الكتاب» والعقل الأول هو الإمام المبين» واللوح هو الكتاب المبين. فاللوح مأموم 
بالقلم» تابع له» والقلم» الذي هو العقل الأول» حاكم على اللوح» مفصل للقضايا المجحملة قي دواة العلم الإلمي المعبر عنها 
بالنون. 


أول تنزلاته التعيينية الخلقية» وإن شئت قلت أول تفصيل الإجمال الإلهي» ومذا قال والفرق بين العقل الأول والعقل الكلي 
وعقل المعاش» أن العقل الأول هو نور علم إلمي ظهر قي قوله عليه الصلاة والسلام: (إن أل ما خلق الله العقل)» فهو أقرب 
الحقائق الخلقية إلى الحقائق الإمية» ثم إن العقل الكلي هو القسطاس المستقيم» فهو ميزان العدل قي قبة اللوح الفصل. 
وبا لجملة فالعقل الكلي هو العاقلة: أي المدركة النورية التي ظهرت بها صور العلوم المودعة في العقل الأول» لا كما يقول من 
ليس له معرفة بمذه الأمور» لأن العقل الكلى عبارة عن شمول أفراد الجنس للعقل من كل ذي عاقلة وهذا منقوض» لأن العقل 
لا تعدّد له» إذ هو جوهر فرد» وهو في المثل كالعنصر للأرواح الإنسانية واللكية والجنيةء لا للأرواح الهيمية. 


م إن العقل المعاشي هو النور الموزون بالقانون الفكري» فهو لا يدرك إلا بآلة الفكر» ثم إدراكه بوجه من وجوه العقل الكلي 
فقط» ولا طريق له إلى العقل الأول» لأن العقل الأول منّه عن القيد بالقياس وعن الخصر بالقسطاس» بل هو محل صدور 
الوحي القدسي إلى مركز الروح النفسي» والعقل الكلي هو اليزان العدل للأمر الفصلي» وهو منزه عن الحصر بقانون دون 
غيره» بل وزنه للأشياء على كل معيار» وليس العقل المعاش إلا معيار واحد وهو الفكر» وليست له إلا كفة واحدة وهي 
العادة» وليس له إلا طرف واحد وهو المعلوم» وليس له إلا شوكة واحدة وهي الطبيعةء بخلاف العقل الكلي فإن له كفتين: 
إحداها الحكمة» والثانية القدرة. وله طرفان: أحدها الاقتضاءات الإيةء والثاني القوابل الطبيعية» وله شوكتان: إحداها 
الإرادة الإهية» والثانية المقتضيات الخلقية. وله معاير شت ومن جلة معاييره أن لا معيار» وهذا كان العقل الكلى هو 
القسطاس المستقيم» لأنه لا يحيف ولا يظلم» على كفة واحدة ولا يفوته شيء» بخلاف عقل المعاش فإنه قد يحيف ر 
اشياء كثيرة وطرف واحد» فقياس عقل المعاش لا على التصحيح» بل على سبيل الحرص» وقد قال الله تعالى: «فيل 
ا لخرًاصوده [الذاريات 10] وهم الذين يزنون الأمور الإلمية بعقومم فيبخسون» لام لا ميزان م» وإنغا هم خراصون» 
وا حرص معن الفرض. 


فنسبة العقل الأول مثلاً نسبة الشمس» ونسبة العقل الكلي نسبة الماء الذي وقع فيه نور الشمس» ونسبة عقل المعاش نسبة 
شعاع ذلك للماء إذا وقع على جدار» فانظر مثلا ق للماء يأخذ هيئة الشمس على صحة»ء ويأخذ نورها على جلية» كما لو 
رأي الشمس لا يكاد يظهر الفرق بينهماء إلا أن الناظر إلى الشمس يرفع رأسه إلى العلوء والناظر إلى الماء ينكس رأسه إلى 
أسفل» فكذلك العقل الكلي ينكس بنور قلبه إلى محل الكتاب» فيأخذ منه العلوم المتعلقة بالأكوان» وهو الحد الذي أودعه 
الله تعالى ني اللوح امحفوظ, بجخلاف العقل الأول فإنه يتلقى عن الحق بنفسه. 


ثم إن العقل الكلي إذا أخذ من اللوح» وهو الكتاب» إنما يأخذ علمه إما بقانون الحكمة» وإما بمعيار القدرة على قانون وغير 
قانون» فهذا الاستقراء منه انتكاس» لأنه من اللوازم الخلقية الكلية لا يكاد يخطى إلا فيما استأثر الله به» فإن الله إن أنزله إلى 
الوجود لا ينزله إلا إلى العقل الأول فقط» هكذا سنة الله فيما استأثر به من علومه» إلا أن لا يوجد ف اللوح الحفوظ. 


واعلم أن العقل الكلي قد يستدرج به أهل الشقاوة فيفتح به عليهم قي محال أهويتهم لا في غيرهاء فيظفرون على اسرار القدرة 
من تحت سقف الأكوان والأفلاك والنور والضياءء وأمثال ذلك» يذهبون إلى عبادة هذه الأشياء» وذلك بمكر الله بهم والنكتة 
فيه: أن الله سبحانه يتجلى في لباس هذه الأشياء التي يعبدوتاء فيدركها هؤلاء بالعقل الكلي» فيقولون أا هي الفاعلةء لأن 
العقل الكلي لا يتعدى الكون» فلا يعرفون الله به» لأن العقل لا يعرف الله إلا بنور الإيمان» ولا فلا يمكن أن 8 العقل من 
نظره و قيامه» سواء كان عقل معاش أو عقلاً كلياًء على أنه قد ذهب أئمتنا إلى أن العقل من أسباب المعرفة» وهذا من 
طريق التوسع الإقامة الحجة» وهو مذهبنا. غير أ أقول: إن هذه المعرفة المستفادة بالعقل منحصرة مقيدة بالدلائل والآثارء 
بخلاف معرفة الإيعان فإعا مطلقة» فمعرفة الإبمان متعلقة بالأسماء والصفات» ومعرفة العقل متعلقة بالآثار» فهى» ولو كانت 
معرفة» لكنها ليست عندنا بالمعرفة المطلوبة لأهل الله تعالى» ثم نسبة عقل المعاش إلى العقل الكلي اة الناظر إلى الشعاع» 
ولا يكون الشعاع إلا من جهة واحدة» فهو لا يتطرق إلى هيئة الشمس ولا يعرف صورته» ولا يعلم النور المتشكل قي الماء لا 
طوله ولا عرضه» بل يخرص بالفرض والتقدير» فتارة يقول بطوله لما يزعم أنه دليل على الطول» وتارة يقول بعرضه كذلك» فهو 
على غير تحقيق من الأمر» وكذلك عقل المعاش فإنه لا يضيء إلا من جهة واحدة» وهي وجهة النظر والدليل بالقياس قي 
الفكر» فصاحبها إذا أخذ قي معرفة الله به فإنه لا يخطى» وهذا متى قلنا أن الله لا يدرك بالل آرذنا به عقل المعاش» ومتى قلنا 
أنه يعرف بالعقل أردنا به العقل الأول» فلهذا قال الله تعالى: إل لصون )٠١(‏ أَلَذِينَ هُمّ ف عَمَرة سَاهُون&[الذاريات 
10-1 []» وإنما قتلوا لقطعهم يما خرصوه وحكمهم على الأمر بأنه على ذلك فهلكواء لأحم قطعوا يما يهلكهم ويطمس على 
أنوارهم فقتلواء وهم القاتلون لأنفسهم إذ خرصوا عليها بانتفاء بداء وقطعوا عليها أن لا حياة فما بعد مماتمم» ثم عاندوا المخبر 


الصادق الذي يجرهم إلى سعادتم فلم يؤمنوا به» فلهذا هلكوا وقتلواء وما أهلكهم إلا أنفسهم» وما قتلهم إلا ما هم عليه» 
فافهم. 


ثم اعلم أن العقل الأول والقلم الأعلى نور واحد» فنسبته إلى العبد يسمى العقل الأول» ونسبته إلى الحق يسمى القلم الأعلى» 
ثم إن العقل الأول المنسوب إلى محمد بي خلق الله منه جبريل عليه السلام في الأزل» فكان محمد ب أباً لجيريل وأصآد لجميع 
العالم» فاعلم إن كنت ممن يعلم فديت من يعقل فديت من يفهم» وهذا وقف جبريل في إسرائه وتقدم وحده. وسمي العقل 
الأول بالروح الأمين لأنه خزانة علم الله وامينه» ويسمي ذا الاسم جبريل من تسمية الفرع باسم أصله فافهم. والله أعلم. 


القلم وأسماؤه عند الأمير عبد القادر و 

المرتبة الثالثة من التنزل هو تنزل الذات إلى مرتبة الأرواح» وهو عبارة عن الاجتماع الواقع ق عام امعان لتوليد الأرواح العالية 
وهم: العقل والمهيمين؛ فإن الأرواح العلية هيئات اجتماعية متحصّلة من اجتماع جملة من أحكام الوجود» وهي الأسماء الإهية 
والحقائق الإمكانية» فتسمى المؤثرات: أحكام الوجوب» والقوابل المتأثرات: أحكام الإمكان؛ فلما خرج الإذن الإلمي للأسماء 
بالظهور والتأثير» توجه كل اسم إلى ما تقتضيه حقيقته» فكانت الموجودات الخارجية» التي أوما عالم الأرواح العالية والعقل 
الأؤل» ومن في مرتبته من المهيمين ف اللّه» الذين ما عرفوا أن الله - تعالى - خلق غيرهم ولا أنفسهم» وهم الكربيون 
(بالتخفيف) سادة الملائكة المقربين؛ بل ليسوا بملائكة» وإنغا هم ارواح» والنفس (الكلية) وهي اللوح المحفوظ من العالينء وإن 
كان مخلوقا بواسطة العقل الأول. وأما العقل الأول والمهيمون فمن غير واسطة. وهذه المرتبة يسميها بعض أهل الله ب (عالم 
الملكوت) وبعضهم يستيها ب (عالم الجبروت)» وبعضهم يسميها ب (عالم الأمر) لوجوده عن أمر الحق نقط من غير واسطة 
سبب غير الأمر» وهو قوله: (كن)» فما هو موجود عن مادة. وعالم الخلق كل موجود صدر عن مادة وسبب متقدم؛ 
كصدور الولد عن أبويه. وق التحقيق» الكل عالم الأمر؛ كما قال تعالى: آل له لق وَالأمر [الأعراف 54]. 


غير أن عام الخلق له وجهان: وجه إلى سببه الحادث العيني» ووجه إلى الأمر وهو سببه الغيي» وعام الأمر له وجه واحد. 
وحيث كانت حقائق الممكنات» وهي الأعيان الثابتة» صور الأسماء قي المرتبة الثانية» التي هى التعيّن الثاني» والأسماء كانت 
شؤون الذات ق المرتبة الأولى» الق التعين الأول» وتسمّى الحقائق هنالك پ(اشوف العاليات)ء وكانت حقائق الشؤون 
وذواتا تقتضي تقدم بعضها وتأخر ا لأن بعضها شأن الذات بلا واسطةء وبعضها شان الذات بواسطة» كالحياة: فإخا 
شأن الذات بلا واسطة» والعلم: فإنه شان الذات بواسطة الحياة» وإن كانا عند المحققين متلازمين» فإن كل حي عالم» كما 
أن كل عالم حيٌ» فالعام كله حي عالم» كان بعض مظاهر الحقائق الإلمية علَّة وبعضها معلولاء والعلّة أقرب إلى الذات 
الوجود من المعلول. لذلك ها أراد الحق إيجاد الأعيان الخارجيةء وكان ذلك بعجليه للأعيان الثابتة وظهورها في نور الوجود 
ظهور الصورة ي المرآة» كان أل بحليه لأقرب المعلولات» وجعله علة وشرطا لإيجاد كل ما بعده من المخلوقات» وهو العقل 
الأول الذي هو الحقيقة امحمدية ف الخارج» معنى أن العقل الأول مظهر الحقيقة امحمّدية» التي هي الذات مع التعيّن الأول» 
وهى حقيقة الحقائق. وما بعد العقل الأول من المخلوقات إلى غير ناية هو مظهر العقل الأۆل. وهمذا يقال: الحق - تعالى - 
ى الحقيقة الحمدية بذاتهء 


فكان العقل (الأول) - هما قدمناه - الطف الموجودات وأشرفهاء لأنه في مرآة الوجود بلا واسطة» فصارت حقيقة العقل الأول 
التي هي الحقيقة الحمّدية» كالحجاب على الوجود الذات؛ فكل من ينظر بعده في مرآة الوجود الحق فلا يرى إلا صورة العقلء› 


كما أن من ينظر ني مرآة العقل لا يرى إلا صورة النفس (الكلية)» ومن ينظر في مرآة النفس لا يرى إلا صورة الطبيعة» 
و إل ا السلسلة e)‏ مراتب الوجود تنزلا). فالعقل أوّل الحجب الكونية» لا بمعنى أن الذات الوجود حل في 

العة مَقة تصلت بال جود» وإنما ذلك أن الوجود الذات عندما يتوجه على عين من الأعيان 
الثابتة توجها خاصاء وتوجهه عينه وعين ما توجّه عليه» تنصبغ تلك العين بالنور الوجود الذات» وينصبغ الوجود الذات 
بأحكام تلك العين ونعوتما» فيظهر من هذا الانصباغ ما يسّى: خلقا وغيراً وسوي. وهذا الحجاب الأؤل لا يرتفع دنيا ولا 
آخرة» وهو e‏ المشار إليه ق ولیس بين وبين أن ينظروا إلى رُم إلا رداء على وجهه قي جنة 


E N ELLE EE E O N O A E a 
الله - تعالى = وراء ذلك. ومن أهل الرياضات وامجاهدات وتمذيب الأخلاق النفسية» ممن على غير شريعة» أو على شريعة‎ 
منسوخة من يصل إلى شهود العقل الأول» فيظن أنه الحق - تعالى - وأنه ليس وراءه مرمى لرام» فيزداد ضلالا وجني وبالا؛‎ 

لأنه ليس معه نور إعان» وإنغا معه نور النفس وخصوصيتهاء ولا تنجلي الأشياء على الحقيقة إلا لذي نورين وعينين. ‏ 


ولا کثرت وجوه العقل واعتباراته کثرت اماؤه» إذ کل من قام به وصف اشتق منه اسم منها: 


"العقل الأول" عند قدماء الحكماء» لأخذه الوجود والعلم جملا بلا واسطة»ء فهو أل من عقل من ربّه» وأول قابل لفيض 
وجوده. 

ومنها: القلم الأعلى لتفصيله ما أخذه جملا في اللوح المحفوظ فهو القلم من جهة التدوين والتسطير. 

ومنها: الروح الأعظم عند أهل الله» فهو الروح من حيث التصرّف والإمداد» لكونه حاملا للتجلي الأؤل» ومنسوبا إلى 
مظهريته» وتغلبة حكم الوحدة والبساطة عليه» ف و 0 ا کی اا کے اکاک 
الطبيعية او العنصرية» وإِلا فكل لوق مرک » له ظاهر و باطن» فالہسائط معقولة» ل وجود ا خارجا» فالأرواح مركبة من 
حقائق إمكانية» ووجود حق» ولا صورة ىذا الروح» فلا يتميّز إلا بالصور التي کله وهو جامع جميع التجليات الإهيةء ا 
جلى له الحق علم جميع ما يظهر عنه من اللطائف والكثائف والبسائط والمركبات وال جواهر والأعراض والأزمنة والأمكنة إلى يوم 
القيامة. 

ومنها: "روح الأرواح" لأنه منشاً جميع الأرواح الكلية الجزئية. 


ومنها: "الإمام المي" لأنه ظاهر بصفة کل شي ء٠‏ ومفصل مبین لکل شيء» بظهوره ق کل شي ء٠‏ کما أظهر الحبر 
الكلمات والحروف. 

ومنها: "العرش " الذي استوی عليه الرحمن لأنه مظهر جميع الأسماي من همال وجلال» فاستوی عليه تعالی - کما یعلم 
و 

ومنها: مرآة الحق: لأنه - تعالى - شاء أن يرى ذاته ظاهرة له» فظهر بنفسه في صورة العقل الأوّل» فقامت له نفسه قي صورة 
المغايرة مقام المرآة» من غير انفصال ولا تعداد» فظهر كل ما في الصورة الإلمية ف تلك المرأة التي هي نفس الحق - تعالى - في 
الحقيقة» والعقل الأول في الخلق الأول» وحقائق العام ني حضرة التفصيل. 


ومنها: "الكلمة" لأنه صدر عن كلمة الخضرة» وهي "كن" وهي صورة الإرادة الإلمية والتوجًه الإلهي» فصدر عالما با لمعلومات 


التي لا تتبل؛ كما قال: إلا ديل لِكَلمَاتِ ا4 [يونس 64]. وقال: ما مدل لول لَدَئ4 [ق 9 


ومنها: "لمادة الأولى" لأنه أول مخلوق تبين من الغيب» وتفصّل منه جميع ما في العام الكبير والصغير من جماد وحيوان ونبات 
وإنسان وملك وجبريل... وغيره من سائر الأرواح والملائكة. 


ا ا الأول" لأنه تعالی ابرزه من حضرته قبل کل شيء وأفاضه على عين کل شيء» فظهر کل شيء» متداً منه» 
ومنها: "نفس الرمن" - بفتح الفاء - فإنه تعالى قال: #وَنَمَحْث فيه من رُوجى# [الحجر 29]. والنفخ إرسال النفس على 
المنفوخ فيه» فهو روح كل صورة» جعل له تعالى مع كل شيء بخلقه وجها خاصًا. 


ومنها: "العقل الكلى" والعقل الكل والفرق بينهما هو ان العقل الكلي» ماهيته عقلية هما تعيّنات لا تتناهى بالقوّة» وهي 
كالمراياء تظهر فيها كسائر الماهيّات التي تظهر في جزئياتما. فالعقل الكلي صورة العلم في العقل. والعقل الكلّ» هو صورة 
العقل الكلي في التشخص؛ لأن كل ماهيته لا بد أن يكون ها من جزئياتعا جزء هو شخصها الكبير» الذي اقتضاء الكلي 
بنفسه» فانحصر فيه جميع خاصياته ومعانيه ولوازمه» فهو الحقيقة» والجزئيات الحسوسات ظلاله؛ كادم لماهيّة الإنسانء فإنه 
ا الکبیر الجامع کک معاي هذه الماهيّة وخواصها. وكلّ ما سواه من أشخاص الإنسان ظلال هذا الشخص. وهذا 

: 2 کا 


ومنها: "الروح الكل' ا الكلي"» والكلام فيهما كالعقل الكلي والعقل الكل". 
رکز الداثرة" لن زقطة مركز تقابل بذاتا کل نقطة من ٠‏ قط الدائرة» ولیست هي من الدائرةء وكذلك هو» فانه 


بسہط يقابل يع الصور والأجسام والجواهر» ويتلوّن صورة» فهو الواحد الكثيرء ومنها: "العقاب"؛ لأنه یصطاد 


ومنها: "الدرة البيضاء"» لكونه اشد الممكنات بساطة ونزاهة» فهو غير متلؤن» وقد ورد في خبر: أوّل ما خلق الله: درة» فنظر 
إليها نظر هيبة» فسالت... الحديث 


ومنها: العدل» لأنه يعطي كل شيء خلقه واستعداده» ومن أعطى الأشياء استعداداتا وما تقتضيه حقائقهاء واعطى كل 
شىء خلقه» لا ازيد ولا انقصَ؛ فعدل كل العدل. 


ومنها: أمر الله» قال تعالى: «وَيسَلونك عَنِ لوح فل ألرُوخ مِنَ أَمْرٍ رى [الاسراء 85]» أي: الروح أمر رتى» ف(من) 
بيانية؛ لأن الأمر هو ما صدر عن الحق بلا واسطة» فهو الروح» وهو النور امحمدي» كما ورد في الخبر الذي خرجه عبد 
الرزاق: "اؤل ما خلق الله نور نبيك يا جابر"» الحديث بطوله. وهذا من أسمائه "قبضة النور". 


فجميع ما تقدم من الأسماء» وارد عليه و متوجّه إليه شخصا وحقيقة» فإنه التعين الأؤل؛ إذ الأمر الصادر من حضرة 
الإطلاق» حيث لا تعيّن» صدر بصورة النور الحمدي» فهو التعين الثاني باعتبار قيام النور امحمدي بالأمر» والتعين الثالث 
باعتبار نزوله في عالم الخلق» فالمراتب ثلاث» وصاحبها واحد» فالحقيقة المحمدية حقيقة الروح الأول» وهو حقيقة جميع 
الأرواح» فهو ظهور الحقيقة امحمدية» وجميع الأرواح ظهوراته» والروح منرّه عن جيع النقائص الإمكانية ما عدا الوجوب بالغيرء 
فمن لم يعرف» منرها عن النقائص» إلا الحتق - تعالى - فقد جهل الروح. 


ومع كون العقل الأؤل أشرف المخلوقات وأقرجا إلى الحق - تعالى -» لأنه خلقه من غير واسطة» فهو أجهل بالله من 
اللصنوعات بصانعهاء فإن المصنوعات بينها وبين صانعها مناسبة مأ ولو في الإمكان والحدوث. والعقل الأول» الروح الكل 
ليس بينه وبين مبدعه مجانسة من وجه أصااً» فهو لا يعلم من الحتق - تعالى - إلا وجوده» كما أن الذين دون العقل الأول» 
لا يعلمون من العقل الأول الروح إلا وجوده» اما حقيقته فلا. فمن أين للمرأة معرفة حقيقة ذي الصورة» المتوجه على المرآة؟ 
ومن اين للظل معرفة ذي الظل الذي امتدّ عنه؟! وهو يستمد من الحق - تعالى -» ويد الخلق» ولا علم له بكيفية إمداد 
الحق- تعالى - له» فإن الإمداد بالتجلي. والعلم بكيفية التجلي من خصائص الإله» فإن العلم بكيفية التجلي يقتضي الاتحاد 
في الإنيةء واتحاد إنية الخالق بالمخلوق محال. 


وعلم العقل الأؤّل» عين ذاته» ما هو صفة له» وهو مجمل يتفصل بحسب التجليات. 


وإمداده لمن تحته ق المرتبة» ذاق لا يوصف فيه بالمنع» وإرادي يوصف فيه بالمنع فإذا أراد الله نفاذ أمر ماء كان أوّل من يتلقاه 
من الحق - تعالى - العقل الأؤل» وهو يأمر غيره من الملائكة» فهم الجند له» مثل جبريل وميكائيل وسائر الملائكة» وعندما 
يأمره الله بأمر يخلق منه ملكا لائقا بذلك الأمرء فيرسله الروح لقضاء ذلك الأمر. 


وم يكن بين خلق العقل الأول والحتق - تعالى - زمان يتقدّم به هذا ويتأخر به هذاء فيقال: قبل وبعد» هذا محال. ولكن 
الوهم يتخيّل أن بين الحق - تعالى - وبين إيجاده الخلق امتداد» وليس الأمر كذلك. وإنما تقدم الحق - تعالى - بالمرتبة الا 
بالزمان» كتقدم أمس على اليوم» فإن الزمان من جلة المخلوقات» وعدم العام م يكن قي زمان. والأولية المنسوبة للعقل الأول 
الأولية في المخلوقات» خلاف الأولية التي تلحق - تعالى -. 


وقد جعل الحق - تعالى - للعقل الأول توجها خاصا إلى كل ما يريد - تعالى - إيجاده. ويخلق - تعالى - عند التوجّه ما 
شاء لا بتوجه العقل» فإنه يتعالى عن الشريك والمعين» فلا يخلق - تعالى - شيغا بشيء. وإن خلق شيغا لشيء» فتلك (لام) 
الحكمة» وخلقه عين الحكمة. (فالباء) ق خلقه تعالى بالحق» معنى اللام» فليست اس ولا للاستعانة» 6 هنا يعلم غلط 
من قال في قوله تعالى: وما حَكفتا الكمَاوَاتِ وَالأَرْضَ وما بَيْنَهُمًا إلا بال [الحجر 85]. إن الحق المخلوق به عين 
موجودة» وإنغا (الباء) معفى (اللام)» كما قدمنا. 


ونسبة الوجود إلى العقل الأول وغيره من سائر الممكنات» مما له ماهية عرض ها الوجود» ليس هو كما يقوله المتكلمون 
وجمهور الحكماء: أن الممكنات هما وجودات يخلقها الله - تعالى - اء لكل ممكن وجود» والموجودات موجودة في الخارج 
حقيقة» ولا أا موجودات في الخارج حقيقة بوجود مشترك بين جميع الممكنات» كما يقوله بعض قدماء الحكماء. وإنما معن 
نسبة الوجود إلى كل ممكنء عند أهل الله» أهل الكشف والوجودء أنه - تعالى - لما جلى لأعيان الممكنات الثابتة في علمه 
- تعالى -» لم تستطع أبصارها الثبوتيّة النفوذ قي النور الوجودي» فانعكست عليهاء فرأت أنفسها وقد انصبغت بذلك النور 
الوجودي» فعلمت أنفسها وغيرهاء وانصبغ النور الوجودي بأحكامها ونعوتا؛ فتوهمت لذلك أا وجدت خارج العلم» لظهور 
الوجود باحكامها ونعوتا» وهي لم تخرج ولا تخرج أبداء فلو خرجت خارج العلم كما تحيّلت» لانقلبت حقائقهاء وقلب 
الحقائق محال» لما يلزم عليه من نفي العلم عن الحق - تعالى - والخلق» ولا استحال على الأعيان الثابتة أن تظهر ذواتاء 
واستحال على الحتق - تعالى - أن يظهر بذاته جردا عن المظاهرء تعيّن أن تكون هذه المسمّاة موجودات ومخلوقات» إنغا هى 
بحليات الحق - تعالى -» بأحوال الممكنات ونعوتماء ليست عين الحقء» ولا عين الممكن» ولا غير الحقء ولا غير الممكن» فعين 
ما ترى عين ما لا ترى. فالموجودات كالصورة في المرآة» ما هي عين الرائي ولا عين المرئي فيه» ولكن بامحل المرئي فيه» 
وبالناظر للمحل ظهرت الصورة. قال تعالی: وما رمت ففی إذ رمت فأئبت ما نفی ول کی آله ری 


[الأنفال: الآية 17]» فأثبت له ما أثبته محمد Eل.‏ 


-هاية الكتاب- 


Notes 


]1[ 
انظر ما يقوله المؤلف في المامش رقم 3 من الباب الرابع للكتاب حول دلالة فعلا 56× (وجد) المشتق من الفعل اللاتيني "١3۲-×ع‏ "» الذي يفيد 
الارتباط والاشتراط. وحيث إن الوجود الحق هو الله المالك للأشياء ني العلم والعين» فهو الغني عن أن يفتقر ني وجوده إلى الارتباط بغيره أو الشرطية من 
سواه. ومن هنا الصعوبة الكبيرة قي ترجمة مثل هذه الأعمال التي تكشف عن بنية كل لغة في تمشل الكون والوجود. 


اور ي و اا الذ 8 
مدي جه صححه الترمڏي يي موضع» وحسنه ٿ مو حسنه الدهي 
1 م L1‏ 5 1 

رواه الترمذي وابن ماجه والبيهقي»› و لتر ع 2 


[3 ] 
الترجمة الحرفية العنوان الكتاب etats multiples de ]'ً6)re(‏ sعا)‏ کن التعبیر عنھا ‏ ب: 
"الشؤون المتعددة للوجود الحق"» قال الله تعالى: كل يوم هو ف شَأنٍ4 [الرحمن ۲۹]. لكن ارتأينا أن تستعمل في هذه الترجمة مقابلا انسب هما قي العربية 
هو: "مراتب الوجود". (المعرب) 


|14[ 
"رمزية الصليب": عنوان لکتاب اتمه المؤلف الشيخ عبد الواحد جى سنة 1931 ينظر ما ذکرناه عنه ف التعريف بتأليفه ف القسم الأول من هذا الكتاب. 
(المعرب) 


يمکن التعبير عن هذا المعني بالقول إن جميع الممكنات»› يما فيها الإنسان» ضما نفس الافتقار الذات الدائم للوجود الحق» إذ لا قيام ها إلا به سواء في حال 
بوتما ني العلم الإلهي القديم» أو قي حال وجودها العيني. ومن جانب آخر فكل الخلق على السواء ساجدون لله تعالى مسبحون بحمده على الدوام. قال 
تعالی: ول يَسَجُدٌ من ف آلعبُوَأتِ وَالاَرّضِ طَوعًا وکا وَظلُم بلغو وَالأصَا ل [الرعد15]ء سبح لَه ليوأت أَلسَبَعُ رض وَمَن يەن إن 
من شىء إلا سخ مدو وکن لا تهون نيه َه , گان حَليماً عَفُورً[الإسراء »]٤ ٤‏ وما من دة ني الأزض ولا طائرٍ ييز اعيو إلا امم 
امئالم » کا قَرَطتا في اكاب من سَيْءِء م إل ريم سرود [الأنعام 38].(العرب) 


[6 | 
في هذا السياق» نشير عرضا أن نما يكفي دلالة على الطابع "الدون والسطحي جدا" لوجهة النظر الفلسفية ولنمط التفكير المناسب هماء غا لا تستدعي 
أبدا أي استعمال للرمزية. 


]7[ 
من بين تعاريف كلمة "التصوف" الكثيرة جداء يقال: << حقيقة التصوف هى ما يتعذر التعبير عنه >>. كما يقال أيضا: << كلما اتسع النطاق 
ضاق النطق> >. (المعرب) 


هذا المعنی قريب من قول الله تعالى: 


يتما ولوا فم وجه آله [البقرة 115]» وقوله تعالى: وهو مَعَكم أبن ما كشب [الحديد 4]. (العرب) 


ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 18 - وهو للمؤلف. 


[10 |[ 
ینظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 26 والباب 28. 


اا 
المرجع نفسه» الباب 15. 


[12-] 
مرجع نفسه» الباب الأول. 


]13[ 


يعبر عن هذا المعني بالقول المشهور: << من تفقه ولم يتصوف فقد تفسق» ومن تصوف ولم يتفقه فقد تزندق» ومن جمع بينهما فقد تحقق >>. (المعرب) 


|14 -] 
ينظر كتاب "الغرب والشرق" وكتاب "أزمة العام الحديث" - وها للمؤلف ([وينظر أيضا كتابه الممتاز النفيس جدا الذي قمنا بترجمته ونشره: <هيمنة الكم 
وعلامات آخر الزمان>. (المعرب)]). 


|15 
هذا المعنی قريب من قول الله تعالى: وگال اله کل شَيْءِ خی | [النساء 126]» إن ري على کل شَىَءِ ڪفيظ" [هود ۷٥]ء‏ الل حال کل شَيْءِ۔ 
وو عَلّى کل شَيٰءِ وكيل [الزمر 62| بیع لمأت وَاَلأَرْضٍ اَی يون لَه , ولد و کن ل ص جب ولق کل سيڪ وهو بل شىء عَليم ١(‏ 1( 


ذلك | له ریک لک إل إلا هوس حال ګل شَيْءِ فاعبُدوة وهو عَلّى کل شيْٰءِ وکيل (۱۰۲) لا ثذرة الأَبْصار وهو يدرك امار وُو اللطيفُ ای4 
[الأنعام -101 103[ .(لمعرب) 


|16 =[ 
لابد من التنبه الجيد بأننا نقول عن التصورات أنا الأكثر عموما وليست "الكلية الشاملة"» لأن المقصود هنا ليس سوى اوضاع خاصة لبعض مراتب الوجود» 
لا أكثر. وهذا وحده كاف لتفهيم أن لا كلام هنا عن اللامتناهي في مثل هذه الحالة» حيث إن تلك الأوضاع هي بالطبع منحصرة كالمراتب نفسها المطبقة 
عليها والمساهمة ني التعريف جا. 


آ17 
قد نستعمل احيانا كلمة "لامتناهي ميتافيزيقي"» للتكيد بكيفية أوضح على أن الملقصود بالتحديد ليس بتاتا ما يزعم انه "لا متناهي رياضي" او 
"لامتناهيات" مزيفة أخرى إن أمكن مثل هذا التعبير؛ فكلمة "اللامتناهي اليتافيزيقي" لا تدخل أصلا ضمن الاعتراض للمذكور هناء لأن المجال الميتافيزيقي 
حقا غير محدود» فلا وجود هنا لأي انحصار» بل بالعكس يوجد هنا التأكيد على ما يتجاوز كل حصر؛ بينما لفظة "رياضي" تعنى ذا النعت اقتصار 
المفهوم على میدان خاص څدود» أي میدان الكم. 


[18 ~][ 
ینظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 26 والباب 0 


لقد خصص المؤلف بإسهاب ممذا الموضوع كتابا عنوانه: "مبادئ الحساب اللامتناهي صغرا". (المعرب) 8 


[20 [ 


ا محال - أو اللامعقول - بالمعنى المنطقي والرياضي» هو ما يستلزم تناقضاء فهو مطابق للمستحيل» لأن غياب التناقض الداخلي هو» منطقيا وكذلك 
"أنطولوجيا"» الذي يحدد الإمكانية. 


]21~[ 
حول استعمال الفاظ نافية» إلا أن دلالتها الحقيقية هي بالأساس مثبتة (ينظر كتاب "المدخل العام الدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثاني» الباب 8؛ 
وکتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدانتا"» الباب 15 - وھا للمؤلف -(. 


1 
لا نقول إننا أعطينا له تعريفاء لأن من البديهي وجود تناقض عندما يزعم إعطاء تعريف للامتناهي» وكنا وضحنا قي مواقع أخرى أن وجهة النظر الميتافيزيقية 
نفسها» بحکم طابعها الكلي واللاحدود» هي كذلك لا تقبل التعريف (ينظر كتاب "المدخل العام الدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثاني» الباب 5). 


[23 | 
ينبغي تمييز هذه الضرورة المنطقية» التي هي استحالة عدم وجود شيء أو أنه على غير ما هو عليه - وهذا بشكل مستقل من أي شرط معين - عن الضرورة 
المنعوتة ب "الفيزيائية" أو ضرورة الواقع» التي هي جرد استحالة أن لا تخضع الأشياء أو الأشخاص لقوانين العام الذي ينتمون إليه» وبالتالي فإن هذه الضرورة 
تابعة للأوضاع احددة هذا العالم» ولا تصح إلا داخل هذا الميدان المعين. 


[24 | 
بعض الفلاسفة برهنوا بحق ضد "اللامتناهي الرياضي " المزعوم» مبينين كل التناقضات التي يستلزمها هذا المفهوم (وعلى أي حال فإن هذه التناقضات تختفي 
تماما بمجرد أن يعلم أن ذلك المقصود 8 سوی اللاحده) وظنوا تبعا لقومهم هذا استحالة "اللامتناهي اليتافيزيقي"» وكل ما برهنوا عليه ق الحقيقة بهذا 
الالتباس هو جهلهم التام بالمقصود من هذه الكلمة. 


|25 ]1 
بعبارة أخرى» فإن التناهي» حت إن كان قابلا لامتدادات غير حددة» يبقى معدوما تماما بالنسبة لللامتناهي؛ وبالتالي لا يكن اعتبار أي شيء ولا أي كائن 
کأنه "جزء من اللامتناهي"» وهذا الاعتبار هو أحد الاعتبارات الخاطئة المتعلقة بالخصوص ب "البونتييزم pantheistme‏ )*(« لأن الاستعمال نفسه 
لكلمة 'جزء" يفترض وجود نسبة معينة مع الكل. 


[تعقيب المعرب: (*) البونتيبيزم "هو المذهب الذي لا يفرق بين الله تعالى والعالمى فكان فيه إرادة لحصر المطلق اللامتناهي في مقيّد حصور حادث؛ وقي كثير 
من الأحيان ينجر عن هذا الانحراف في التصور الشرك بمختلف دركاته وانواعه» بل الأحيانا إلى النظريات الطبائعية التي تفاقم تفشيها في العصر الحديث»› 
وحق إلى الإلحاد التام. 


والخطأً الفادح الشائع جدا هو ترجمة هذه الكلمة ب "وحدة الوجود". ف "وحدة الوجود" كما هي مبيّنة في كتب أصحاجا - خصوصا الشيخ الأكبر حيي 
الدين محمد بن العربي واتباع مدرسته» وكما هي موضحة أيضا قي هذا الكتاب بالتحديد- مناقضة تماما المذهب "البونتييزم"» لأنا تير بكل وضوح بين الله - 
تعالى - الذي ليس كمثله شىء الأول الآخر الظاهر الباطن خالق كل شىء» وكمالاته المطلقة وأسمائه الحسنى» وبين ما سواه» أي كل لوق حادث عاجز 
محصور فقير إلى الله الحي القيوم في كل آن إيجادا وإمدادا. فوحدة الوجود عند صوفية المسلمين وكل عرفاء للل الأخرى ليست سوى التوحيد الذي جاء به 
القرآن: توحيد الأفعال والصفات والذات» وخلاصتها قوله تعالى: وله ألمَشرق وَألْمَعربُ اما تولا َم وجه آي رد آله وَأسع عليم) [البقرة 115]. 
يقول الشيخ ابن العربي في الباب 351 من كتابه: "الفتوحات": الربٌ رب والعبد عبد " فلا تغالط ولا تخالط". - ومن أحسن المراجع الكثيرة لمعرفة حقيقة 
"وحدة الوجود" معرفة دقيقة صحيحة» كتاب الشيخ عبد الغني النابلسي: "الوجود الحق والخطاب الصدق"» وأيضا كتابه: "إيضاح المقصود من وحدة 
الوجود'. 


|26 ] 
الذي يجب تبه بالخصوص» هو تصور الكل الحيط المطلق كأنه مجموع حسابي حاصل من جمع أجزائه» أي جمعها الواحد مع الآخر بالتتالي. وحقى عندما 

يكون المقصود كلا معينا خاصاء فغمة حالتان متميزتان: الكل الحقيقى وهو سابق منطقيا على أجزائه ومستقل عنها؛ والكل المتصور أنه وجد بعد وجود 

أجزائه» فهو بالتالي مجموعه» وهو لا يشكل قي الواقع إلا ا کان :يسمه الفلاسفة المدرسيون باسم (۲3)10115 18)» وهو الذي وجوده بصفته "كلا" 

تابع لشروط التصور الفعلي أن له هذه الصفة. فالكل الأول له من ذاته مبدأ وحدة حقيقية» أسمى من كثرة أجزائه؛ بينما الكل الثاني ليس له وحدة سوى 

التي نضفيها عليه بالتصور الفكري. 


يب من هذا المعفى قول الله تعالى: اط آل کے أت الف ۔ کیا اک ب ایک اعا وم لکیہ اکا ر 1 ت 
ا له تعالى: #قاطر لسوت وَالأرضِ جَعَل لم من أَنمُيكم ارَوأجًا ومن لانم اروا جل يَذرَوكمٌ فيه ليس گمتله شى وهو 
ا 5 ٣‏ 11 )۰ ( رر ومن is‏ پد روم ی ج مله سی ع و 


[28-] 
ينظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 14. 


[29-] 
مرجع نفسه» الباب 24. 


٤ور‏ م 


] 30 [ 


[31 |[ 
قريب من هذا المعنی قول الله تعالى: وما قروا الله حَق قذره وَالأَرَضْ جَيعًا قَبْضَة يوم القَيامة والسماوات مَطويًاث يميه » سُبْحاتة وَتَعَال عا يُشركون 
[الزمر 67]ء سبح رَبّكَ رَبٍ ألْعة عا يَصِفُون [الصافات 180]ء وقول رسول الله : <<سبحانك اللّهم لا نحصي ثاء عليك أنت كما أثنيت 
على نفسك>>» وقي الحديث الشريف أيضا: < <إن الله تعالى احتجب عن العقول كما احتجب عن الأبصار وإن الملا الأعلى يطلبونه كما تطلبونه نتم 
>> .(المعرب) 


]32[ 


إخما "براها" و"شاكت " الملازمة له» في الملة الهندوسية (ينظر "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 5» والباب 10. 


|33 - ] 
يعني بمذهب الشرق الأقصى ملة الصين الأصلية القديمة التي تسمى في بعدها الباطني العرفاني "الطاوية"» وني شكلها الظاهري الكنفوشية نسبة إلى الحكيم 
كنفشيوس الذي عاش ف القرن السادس قبل الميلاد. (المعرب) 


[34-] 
ينظر کتاب "رمزية الصليب"» الباب 24. 


[35 | 
تكلم المؤلف بوضوح عن هذه الثنائية في وحدتما التي لا تنجزأ» في الباب الأول وقي مقدمة كتابه النفيس والممتاز الفريد طرحا وموضوعا الذي ترجناه 
ونشرناه» بعنوان: هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. وني آخر تعقيباتنا على المقدمة كتبنا ما يلي: [من الصعّب الترجمة الدقيقة لكلمتي: )85501٥€(‏ و 
)subst2٣c8(‏ لأغما من حيث المعنى تكادان أن تتطابقاء لكنهما أحيانا أخرى تستعملان معا في سياق وكأغما تنقابلان» لكن في الغالب تقابل تكامل 
لا تقابل تضادٌ. وني السياق التكاملي يستعملهما المؤلف قي أغلب الأحيان. ولبيان الفارق بينهما رغم ما بينهما من اشتراك نذكر الألفاظ العربية القريبة من 
دلالتهما: فكلمة (8٥5501ء)‏ تترجم بألفاظ: ماهية - كنه - جوهر - روح.... ودلالات هذه الألفاظ في مجملها مجردة. بينما كلمة (ع41C)ء61)‏ 
تترجم بألفاظ ماهية - جوهر - قوام - مادة - ذات.... لكن دلالة هذه الألفاظ في استعماطما الغالب هي دلالة جسية أو لأمر قابل للتجسد جسًا ولذلك 


قال ف الفرنسية مثلا (idae substancielle)‏ أي فكرة جوهرية» 
ويقصدون بذلك فكرة جردة قابلة لأن تصبح حسية؛ کما يقولون substance)‏ 
(spirituelle‏ للدلالة غل 
"الجوهر الروحاني" القابل للتجلي في مظهر حسي مقيد. فكلما احتاجوا إلى تحسيس اجرد او تكليف اللطيف يستعينوا 
بكلمة 1 ۰ «(substance)‏ 
ناهيك عن قوم مغلا «(Aliment Substanciel)‏ 
والخلاصة أن كلا من الكلمتين تشتركان في معنى المجوهرية وتحتلفان في التعلق» فللجوهر اجرد 
كلمة «(essence)‏ وللجوهر القابل للتقيد 
عظهر كلمة «(substance)‏ 


ومن هذين البدأين الكليين تتفرع ثنائيات كثيرة مثل (إطلاق / تقييد) (ذات / صفات) (وحدة / كثرة) (بطون / ظهور) (كيف / كم) (جوهر/ عرض) 
(روح أمادة) (جمع/ فرق) (هوية / إنية) إلى آخره من الثنائيات المتقابلة المتكاملة. وقي الباب الأول من ذلك الكتاب » وضح دلالات ما يسمى في الملة 
الهندوسية ب: ثنائية "بوروشا" و "براكريتي"» وهي التي تعبّر عن النائية الوجودية المتمثلة اساسا في الدلالة على الذات من حيث الإطلاق والذات من حيث 
التقييدء ومظاهر هذه الثنائية كثيرة» منها: (البطون / الظهور)ء (الوحدة / الكثرة)» (الفعل الانفعال)» (التنزيه والتشبيه)» (الجوهر / المظهر)» (امعنى / المبني)» 
( الثابت / المتغير )» ( الكيف / الكم )» البسط / القبض)ء (القلم الأعلى الفاعل/ واللوح الحفوظ النفعل)ء (الذكر والأنشي)ء (العقل الأول والنفس الكلية)» 
(الروح والنفس)» الأمر الإهي الإيجادي والطبيعة الكلية المنفعلة للأمر). 
(المعرب) 


[36 |[ 
من المهم فعلا ملاحظة أنه ما من منهاج فلسفي إلا ويظهر أساسيا كعمل فردي» بعكس ما هو عليه الواقع في المذاهب التراثية الأصيلة التي لا اعتبار فيها 
أصاد للفرديات الشخصية. 


[37 |[ 
ينظر كتاب "المدخل العام الدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثاني الباب 8؛ وكتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب الأول؛ وكتاب "رمزية 
الصليب"» الباب الثاني والباب 15. 


[38] 
وكذلك» لكي نأخذ مثالا آخر من نط أوسع» من البديهي أنه لا يمكن لمختلف المندسات الإقليدية [نسبة إلى الفيلسوف الرياضي اليونا اقليدس] 

والأخرى "غير الإقليدية" أن تطبق على نفس الفضاء؛ لكن هذا لا بمنع ختلف أنواع الفضاء المناسبة للك المندسات أن تتواجد معا في جملة الإمكانية 
الفضائية» بحيث تنحقق كل واحدة منها بالكيفية المناسبة ههاء كما سنشرحه لاحقا حول التعريف الدقيق للممكن وللواقع. 


[39 |[ 
هنا لا نأخذ طبعا كلمة "وجود" معناها الدقيق والموافق لاشتقاقها اللغوي» وهو معني لا ينطبق بالضبط إلا على الكائن الحادث الخاضع لشروط» أي ينطبق 
في الجملة على مجلي الظهور؛ فلا نستعمل هذه الكلمة إلا بكيفية قياسية ورمزية خالصة» لأا تساعدنا عقدار ما على تفهم ما هو مقصود» مع أنا في 
الحقيقة ف غاية عدم الملاءمة؛ ومثل هذا فعلناه أحيانا م أفظة 'کائن" نفسها» کما قلناه منڈ البداية (ينظر کتاب "'رمزية الصليب"» الباب الأول والغاني). 


|40 - ][ 
وهذا هو حينغذ المعنى الحقيقي الدقيق لكلمة "وجود". 


[41 |[ 
مثل هذه الفكرة لا مبرر ها ميتافيزيقياء ولا بمكن أن تأت إلا عند ولوج وجهة نظر "أخلاقية" في ميدان غير ميداها. وكذلك "مبدأ ما هو أفضل" الذي يلجاً 
إليه ليبنتز في هذا الصدد» هو بالمعنى الحصري مبداً معاكس للميتافيزيقاء كما نبهنا عليه عرضا في موقع آخر (ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب الثاي). 


[42 | 
ما نريد قوله هناء هو أنه ميتافيزيقيا» لا جال لاعتبار الواقع كأنه يشكل وضعا يختلف عن وضع الممكن [هذا المعفى ماثل لمعنى قول إن الأشياء قي وجودها 
العيني الحادث بالنسبة إليهاء هي على ما عليه تماما جملة وتفصيلا قي وجودها الثبوت في العلم الأزلي القديم له تعالى]؛ لكن لابد» مع ذلك» أن ندرك أن 
كلمة "واقع" غامضة» إن لم تكن ملتبسة» وهذا عند استعماها في اللغة العادية على الأقل» بل حت عند غلب الفلاسفة. وما انسقنا إلى استعماطما هنا إلا 
لأنه كان من الضروري إزاحة التمييز المألوف بين الممكن والواقع؛ غير أننا سنعطيها لاحقا دلالة أكثر دقة. 


[43 | 
من المهم ملاحظة أن الشرط الفضائي غير كاف لوحده لتعريف جسم من كونه جسما؛ فما من جسم إلا وهو بالضرورة نمتد» أي أنه خاضع للفضاء (ومنه 
يستنتج با لخصوص انقسامه غير المحدد» وينجر عن هذا لا معقولية المفهوم الذري- أي اعتبار وجود دقيقة مادية مهما كان صغرها غير قابلة للقسمة). لکن 
بعكس ما زعمه ديكارت وآخرون من القائلين بفيزياء "إوالية - او ميكانيكية"- [أي أن للمادة قوانين كالتق تسير عليها آلة في حكاتماء فإن الامتداد لا 
يشكل بتاتا كل ما تتضمنه طبيعة أو جوهر الأجسام. 


[إ44 |[ 
ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب 30 


[45 |[ 
0؛ وكتاب "الانسان ومصيره حسب الفيدنتا" الباب الثاي» وكذلك الباب 13 و 
ينظر نفس المرجع السابق» الباب (20؛ وكتاب 


[إ 46‏ [ 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 16. 


|47 -] 
عندما نقول "عارض" لا نقصد طبعا الاقتصار حصرياء ولا حتى مبدئياء على التسلسل الزمني» لأن هذا التسلسل لا ينطبق إلا على نمط خاص من انماط 
الظهور. 


| 48| 

حول تواصل مراتب الوجود» ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب 15 والباب 19. - ما قلناه هنا يبين أن المبادئ المزعومة ل "انحفاظ المادة" و"انحفاظ 
الطاقة"» مهما كانت كيفية التعبير عنهاء» ليست سوى مرد قوانين فيزيائية نسبية تماما وتقريبية؛ بل لا تصح حت داخل ميداتا الخاص حيث تطبق» إلا ي 
إطار شروط مددة حاصره؛ وهذه الشروط تبقى هي نفسها كذلك» مع إجراء التعديلات اللازمةء إذا أريد توسيع مثل تلك القوانين» بنقلة عناصرها بكيفية 
ملائمة» إلى جلي الظهور بكامله. زد على هذا أن الفيزيائيين أنفسهم بجبرون على الاعتراف بأن المقصود على نحو ما» ليس سوى "حالات قصوي"؛ أي أن 
مثل تلك القوانين لا بمكن تطبيقها بدقة تامة إلا على ما يطلقون عليه اسم "جلة معزولة" [أو "نظام مغلق" |]» أي يطلقونه على شيء لا وجود له في 
الواقع» ولا بعكن وجوده» لأنه من المستحيل تحقيق» بل حقي تصور» جملة منعزلة تماما عن كل ما سواها داخل ميدان الظهور» وبلا تواصل أو تبادل من أي 
نوع» مع ما هو خارج عنها؛ ونقض استحالة هذا التواصل بشكل ثغرة حقيقية قي ميدان الظهور» حيث تمسي هذه الجملة المنعزلة عندئذ كأنا لا وجود ضما 

بالنسبة للباقي. 


49| 
[- 


وهذا با 
الأ 
خص ما 

یز 

عمه ا 

صحا 

ب ال 

١ لنظرية‎ 

لذرية. 


[50 ] 
إن تصور "فضاء فارغ" متناقض مع نفسه» ونشير» بلا إلحاح» إلى أن هذا يشكل دليلا كافيا على الوجود الحقيقي للعنصر الأثيري* ("اكاشا" في اللغة 
السنسكريتية)» بعكس نظرية البوذيين و "الفلاسفة الفيزيائيين" اليونانيين الذين لم يعترفوا إلا بأربعة عناصر جسمية. 

[* العنصر الأثيري هو العنصر المبدئي الذي تنبثق منه العناصر الأربعة الأساسية المواء والنار والماء والتراب (تنظر التفاصيل حوطما ق كتابنا: "الحقائق 

الوجودية الكبرى في رؤية ابن العري"؛ كما توجد فيه ترجمة لبحث المؤلف الذي سيذكره لاحقا وعنوانه: "شروط الوجود الجسمي") - العرب-] 


[51 ][ 
حول الفراغ وعلاقاته بالامتداد ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب 4. 


[52] 
ینظر کتاب "تاو تي - کینغ'» الباب 14 [وهو كتاب في الجانب العرفاي من ملة الصين الأصلية] . 


|153 
إن ما يتعذر التعبير عنه (وليس هو ما لا يكن فهمه "كما يعتقد عموما") هو الذي كان يطلق عليه في الأصل الكلمة الإغريقية "¥5۲۴" اي: سر 
المشتقة من أفظة تعڼي "الالتزام بالصمت"» الشخص الصامت e‏ 


|54 -] 
وعكن بنفس الكيفية تصور الظلمات» ف دلالتها العلوية على أنما عبارة عن ما وراء الظهور النوري [كلون كسوة الكعبة في الإسلام» والحجر الأسود 
وعمامة الني بي السوداء فالسواد هنا رمز للسيادة]؛ أما في دلالتها السفلية الأكثر شيوعاء ما هي في جلي الظهورء إلا فقدان أو عدم وجود النورء 
فتمسى حينغذ شيعا منتفيا تماما؛ ومنه كان للون الأسود» في الرمزية» استعمالات تعود للفعل إلى هذه الدلالة المزدوجة. 


|55 ][ 
يكن ملاحظة أن إمكانيتي عدم الظهور اللتين اعتبرناها هنا [أي الفراغ والصمت] يتناسبان في بعض مدارس المذهب الغنوصي الإسكندري مع "وة" 
و"السكوت"» اللذين هما بالفعل مظاهر للوجود الباطن (*). 


(*) حول حقيقة الظهور والبطون» يحسن التأمل العميق في ما ذكره الشيخ الأكبر محيي الدين بي العربي عن الاسمين الإلميين "الظاهر الباطن" قي الباب 558 
من كتابه "الفتوحات المكية" الخصص لشرح اس ماء الله الحسنى. وقد افتتح الكلام عن الظاهر وحضرة الظهور بأبيات تشير إلى بعض ما ورد في هذا الباب 
الثالث من هذا الكتاب» قال: 


وليس يظهره إلا الذي غلبا تفنى الدموع وتذكي قلي فبا فإن انضل نصفيها الذي ذهبا فما نعت» فلهذا صغته ذهبا اعمي سناها ذا عينها احتجبا إن 
الظهور له شرط يؤيده إن الفتاة التي في طرفها حور فإن أتوك وقالوا إنما نصف انقدغا ذهباً حقى افوز با لو آنا ظهرت لكل ذي بصر ففي البيت الأول 
إشارة إلى أن إمكانيات الظهور تتمیز بكونما مشروطة» لانحصارها قي أوضاع. والفتاة وما يتعلق بجا في الأبيات الأخرى» مناسبة لما ماه الشيخ عبد الواحد قي 
هذا الباب الغالث بالإمكانية الكلية» وأفضل نصفيها الذاهب مناسب لإمكانيات الباطن وللوجود الباطن الذي له الإطلاق والثبات والسرمدية» وامتناعها 
واحتجاب عينها يشيران إلى الوجود الحق الجامع الشامل اللامتناهي. والله أعلم (المعرب) 


|56 - ] 
كما ذكرنا ق البداية» عندما نريد الكلام عن الكائن الكلي» لابد من تسميته مرة أخرى "كائن"» رغم أن هذه اللفظة م تعد مطبقة عليه با لمعنى الحصري» 


[57 ] 
وبالتالي ف "العدم"» لا يعاكس الوجود الظاهر خلافا هما يقال عادة؛ وإنغا بممكن أن يعاكس الإمكانية الكلية» لو امكنه الدخول بي ضدية ما معنى لفظة ذات 
دلالة حقيقية؛ لكن» حيث إن الأمر ليس على هذا المنوال» فلا وجود لشيء بإمكانه معاكسة الإمكانية الكلية؛ وهذا المعفى يفهم بلا عناءء إذ إنا في 


|58 | 
نذكر مرة أخرى أن فعل ١٣عء1×ع:‏ وجد"» من حيث اشتقاق هذه الكلمة من أصلها اللاتينى» تعنى بالمعنى الحصري: أن "يكون غير مستقل"'» أو أن 
يكون خاضعا لشروط اوضاع؛ فالحاصل إذن» أا تعني عدم تضمن الكائن في ذاته لنفس مبدئه أو لعلة وجوده» وهذه هي حالة جلي الظهور» كما 
سنشرحه لاحقا عند تعريف "ما هو عارض" بكيفية أدق. [بتعبير إسلامي يقال ف هذا المعنى: لا قيام بنفسه لأي مخلوق وحادث ومقيد» إذ لا قيام له ني 
كل أن إيجادا وإمدادا إلا بالله تعالى الحي القيوم]. 


[59 -] 
ا ا 


هذا التقييد ضروري» لأن نفس هذه الإمكانية» في جوهرها الباطن» لا بمكن طبعا أن تخضع لمل تلك الأوضاع ۰ 


]61 |[ 
وهذا ما يسمى قي المذهب المندوسي بيدان الظهور الكثيف أو "الغليظ"؛ ويعطي له أيضا أحيانا اسم "العام الفيزيائي". غير أن هذه العبارة ملتبسة» وإذا 
أمكن تبريرها بدلالتها على المعنى الحديث لكلمة "فيزياء" التي م تعد تنطبق بالفعل إلا على ما يتعلق بالمدركات الحسوسة وحدهاء فإتنا نظن أن الأؤلى هو 
الاحتفاظ دائما بالمعنى القديم والاشتقاقي للكلمة (من أصلها اليوناني الذي يعني "طبيعة")؛ وهذا المفهوم» فإن الظهور اللطيف لا يقل "فيزيائية" عن الظهور 
الكثيف» لأن "الطبيعة"» أي بالمعنى الحصري ميدان "الحدوث"» تتطابق قي الحقيقة مع جلي الظهور بكامله). 


[62 -] 
"رمزية الصليب" الباب 11. 


|63 
المرجع نفسه» الباب 12. 


[| 64[ 


[65 ] 
إذن» يمكن القول بأن ال"انا"» مع كل الامتدادات التي هو قابل اء هو بعيد جدا عن أن يتمتع بالأهية التي ينسبها له علم النفس والفلاسفة الغربيين 

ا محدثين» رغم ماله من إمكانيات هي بلا تحديد أوسع نما يظنونه» بل حقى نما يمكن لمم افتراضه (ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 2» 

وأيضا ما سنقوله لاحقا عن إمكانيات الوعي الفردي). 


[66 ][ 
هاتان الحالتان من اللاحدد» يتناسبان في الحقيقة مع ما ماه "باسکال" بلفظ غير ملام: "اللامتناهيان" (ينظر "رمزية الصليب"» الباب 29). ويجدر 
الإلحاح على أن كل واحد منهما لا يخرجاننا أصلا من الميدان الكمي. 


|67[ 
مرة أخرى نذكر» بأنه لابد من الإلحاح حيث يلزم الإلحاح» بأن الوحدة المقصودة هنا هي الوحدة الميتافيزيقة» أي المفارقة السامية المتعالية» المطبقة على الوجود 
الكلي كنعت "متماد" إليه [أو مساوق له]؛ وهذا باستعمال لغة علماء المنطق (رغم أن مفهوم "الامتداد" [أي امتداد معنى كلمة إلى كلمة أخرى] ومفهوم 
"إدراك المعنى" الملازم له» لا يطبقان بالكيفية الملائمة خارج الألفاظ الكلية أو الأصناف الأكثر عموماء أي عندما ننتقل من العام إلى الكلي الشامل. 
والوحدة بهذا الاعتبار» تختلف أساسيا عن الوحدة الرياضية أو العددية القى لا تطبق إلا على الميدان الكمى وحده؛ ونفس الشىء بالنسبة للكثرة» تبعا 
للملاحظة التي سبق تكرارها عدة مرات. فهنا يوجد تمثيل لا تطابق» بل ج لا تشابه بين المفاهيم اليتافيزيقية التي تتکلم عنها والمفاهيم الرياضية الموازية ضهاء؛ 
وإعطاء أسماء مشتركة بينهما لا يعبر في الحقيقة على أمر أكثر من هذا التمثيل. 


[68 | 
تكلم المؤلف بوضوح عن هذه الثنائية في وحدتما التي لا تنجزأ» في الباب الأول وقي مقدمة كتابه النفيس والممتاز الفريد طرحا وموضوعا الذي ترجناه 
ونشرناه» بعنوان: هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. وفي آخر تعقيباتنا على المقدمة كتبنا ما يلي: [من الصعّب الترجمة الدقيقة لكلمتي: )85501٥€(‏ و 
)subst2٣c8(‏ لأغما من حيث المعنى تكادان أن تتطابقاء لكنهما أحيانا أخرى تستعملان معا في سياق وكأغما تنقابلان» لكن في الغالب تقابل تكامل 
لا تقابل تضادٌ. وني السياق التكاملي يستعملهما المؤلف قي أغلب الأحيان. ولبيان الفارق بينهما رغم ما بينهما من اشتراك نذكر الألفاظ العربية القريبة من 
دلالتهما: فكلمة (8٥5501ء)‏ تترجم بألفاظ: ماهية - كنه - جوهر - روح.... ودلالات هذه الألفاظ في مجملها مجردة. بينما كلمة (ع41C)ء61)‏ 
تترجم بألفاظ ماهية - جوهر - قوام - مادة - ذات.... لكن دلالة هذه الألفاظ في استعماطما الغالب هي دلالة جسية أو لأمر قابل للتجسد جسًا ولذلك 


قال ف الفرنسية مثلا (idae substancielle)‏ أي فكرة جوهرية» 
ويقصدون بذلك فكرة جردة قابلة لأن تصبح حسية؛ کما يقولون substance)‏ 
(spirituelle‏ للدلالة غل 
"الجوهر الروحاني" القابل للتجلي في مظهر حسي مقيد. فكلما احتاجوا إلى تحسيس اجرد او تكليف اللطيف يستعينوا 
بكلمة 1 ۰ «(substance)‏ 
ناهيك عن قوم مغلا «(Aliment Substanciel)‏ 
والخلاصة أن كلا من الكلمتين تشتركان في معنى المجوهرية وتحتلفان في التعلق» فللجوهر اجرد 
كلمة «(essence)‏ وللجوهر القابل للتقيد 
عظهر كلمة «(substance)‏ 


ومن هذين البدأين الكليين تتفرع ثنائيات كثيرة مثل (إطلاق / تقييد) (ذات / صفات) (وحدة / كثرة) (بطون / ظهور) (كيف / كم) (جوهر/ عرض) 
(روح أمادة) (جمع/ فرق) (هوية / إنية) إلى آخره من الثنائيات المتقابلة المتكاملة. وقي الباب الأول من ذلك الكتاب » وضح دلالات ما يسمى في الملة 
الهندوسية ب: ثنائية "بوروشا" و "براكريتي"» وهي التي تعبّر عن النائية الوجودية المتمثلة اساسا في الدلالة على الذات من حيث الإطلاق والذات من حيث 
التقييدء ومظاهر هذه الثنائية كثيرة» منها: (البطون / الظهور)ء (الوحدة / الكثرة)» (الفعل الانفعال)» (التنزيه والتشبيه)» (الجوهر / المظهر)» (امعنى / المبني)» 
( الثابت / المتغير )» ( الكيف / الكم )» البسط / القبض)ء (القلم الأعلى الفاعل/ واللوح الحفوظ النفعل)ء (الذكر والأنشي)ء (العقل الأول والنفس الكلية)» 
(الروح والنفس)» الأمر الإهي الإيجادي والطبيعة الكلية المنفعلة للأمر). 
(المعرب) 


|69 -] 
وهذا نظن بأنه ينبغي» بقدر الاستطاعة» تحنب استعمال لفظة "فيض "» التي توحي بفكرة» أو صورة خاطفة عن نوع من "الخروج" عن للمبداً. 


|70 ][ 
من البديهي أن كلمة اتجاهات هذه المستعارة من اعتبارات الإمكانيات الفضائية» ينبغي أن تفهم هنا رمزيا» لأن معناها الحرقي» لا ينطبق إلا على قسم ضغيل 
من إمكانيات الظهور» والمعنى الذي نعطيه نما هنا موافق لكل ما فصاناه في كتاب "رمزية الصليب". 


آ7 
لا نقول عنها آنا "فردية"» لأن المقصود هنا يشتمل أيضا على مراتب الوجود غير المقيدة بالأشكال» وهي متعالية على الفردية (فوق فردية). 


[72 ][ 
بالفعل» لا يوجد تثيل ملائ بالمعنى الدقيق هذه الكلمة» لما يتعلق بالحقائق الميتافيزيقية» لأَنْا بذاتا حقائق كلية غير قابلة لأي تخصيص؛ أما المثال فهو 
بالضرورة من نمط خاص» بدرجة أو بأخرى. 


[73] 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 14*. [*يقول الله تعالى: ومن آیاته مامکم اليل ولتار وَابتعاوم من قله ء د في لِك لیات 

قوم يَشمَعُودً [الروم 23]؛ وينسب للإمام على (رضي الله عنه) قول: (الناس نيام فإذا ماتوا انتبهوا). وني هذا الموضوع يحسن قراءة الباب 188 من 

كتاب "الفتوحات المكية" للشيخ الأكبر ابن العربي» وهو في معرفة مقام الرؤيا وهي المبشرات - العرب -|. 


ينبغي هنا فهم كلمة "تصور" معناها الأصح» إذ إن الحاصل بالأساس قي المنام هو نشأة حقيقية لصو ا 
٤ ٤‏ ة حقيقية ور. 


]75[ 


ينظر "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 10. 


[إ76 |[ 
ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب الثاني . 


7 


نغ - تسا" الباب الثاني . 
"تشوانغ 


|78[ 
نفس الملاحظات يمكن تطبيقها على حالة الملوسة» حيث الخطأ» ليس كما يقال في العادة» أنه يتمثل قي إضفاء واقع خارجي على ما يدرك وهماء لأنه من 
الملستحيل طبعا إدراك شيء لا وجود له بأي كيفية كانت» وإنغا الخطاً في إضفاء نمط من الواقعية عليه غير ما هو عليه في الحقيقة: أي أن الحاصل هو لبس 
واقع بين جال الظهور اللطيف ومجال الظهور الجسماي الكثيف. 


[79] 
'ليبنتز" عرف الإدراك بأنه "تعبير عن الكثرة قي الوحدة"» وهذا صحيح» لكن بشرط التحفظات التي كنا نبهنا عليها سابقا حول الوحدة التي ينبغي نسبتها 
إلى "الماهية الفردية"؛ (ینظر "رمزية الصليب"» الباب الغالث). 


|80 - ][ 
بهذا التقبيد لا نعي بتاتا إنكار الوجود الخارجي للأشياء الحسوسة» التابع لتحيزها في الفضاء؛ وإنغا نريد فقط التنبيه على أننا لا نستدعي هنا مسالة درجة 
الواقعية التي ينبغي عزوها إلى هذا الوجود الخارجي. 


]81=[ 
تكلم المؤلف بوضوح عن هذه الثنائية في وحدتما التي لا تنجزأ» في الباب الأول وقي مقدمة كتابه النفيس والممتاز الفريد طرحا وموضوعا الذي ترجناه 
ونشرناه» بعنوان: هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. وني آخر تعقيباتنا على المقدمة كتبنا ما يلي: [من الصعّب الترجمة الدقيقة لكلمتي: )85501٥€(‏ و 
)subst2٣c8(‏ لأغما من حيث المعنى تكادان أن تتطابقاء لكنهما أحيانا أخرى تستعملان معا في سياق وكأغما تنقابلان» لكن في الغالب تقابل تكامل 
لا تقابل تضادٌ. وني السياق التكاملي يستعملهما المؤلف قي أغلب الأحيان. ولبيان الفارق بينهما رغم ما بينهما من اشتراك نذكر الألفاظ العربية القريبة من 
دلالتهما: فكلمة (8٥5501ء)‏ تترجم بألفاظ: ماهية - كنه - جوهر - روح.... ودلالات هذه الألفاظ في مجملها مجردة. بينما كلمة (ع41C)ء61)‏ 
تترجم بألفاظ ماهية - جوهر - قوام - مادة - ذات.... لكن دلالة هذه الألفاظ في استعماطما الغالب هي دلالة جسية أو لأمر قابل للتجسد جسًا ولذلك 


قال ف الفرنسية مثلا (idae substancielle)‏ أي فكرة جوهرية» 
ويقصدون بذلك فكرة جردة قابلة لأن تصبح حسية؛ کما يقولون substance)‏ 
(spirituelle‏ للدلالة غل 
"الجوهر الروحاني" القابل للتجلي في مظهر حسي مقيد. فكلما احتاجوا إلى تحسيس اجرد او تكليف اللطيف يستعينوا 
بكلمة 1 ۰ «(substance)‏ 
ناهيك عن قوم مغلا «(Aliment Substanciel)‏ 
والخلاصة أن كلا من الكلمتين تشتركان في معنى المجوهرية وتحتلفان في التعلق» فللجوهر اجرد 
كلمة «(essence)‏ وللجوهر القابل للتقيد 
عظهر كلمة «(substance)‏ 


ومن هذين البدأين الكليين تتفرع ثنائيات كثيرة مثل (إطلاق / تقييد) (ذات / صفات) (وحدة / كثرة) (بطون / ظهور) (كيف / كم) (جوهر/ عرض) 
(روح أمادة) (جمع/ فرق) (هوية / إنية) إلى آخره من الثنائيات المتقابلة المتكاملة. وقي الباب الأول من ذلك الكتاب » وضح دلالات ما يسمى في الملة 
الهندوسية ب: ثنائية "بوروشا" و "براكريتي"» وهي التي تعبّر عن النائية الوجودية المتمثلة اساسا في الدلالة على الذات من حيث الإطلاق والذات من حيث 
التقييدء ومظاهر هذه الثنائية كثيرة» منها: (البطون / الظهور)ء (الوحدة / الكثرة)» (الفعل الانفعال)» (التنزيه والتشبيه)» (الجوهر / المظهر)» (امعنى / المبني)» 
( الثابت / المتغير )» ( الكيف / الكم )» البسط / القبض)ء (القلم الأعلى الفاعل/ واللوح الحفوظ النفعل)ء (الذكر والأنشي)ء (العقل الأول والنفس الكلية)» 
(الروح والنفس)» الأمر الإهي الإيجادي والطبيعة الكلية المنفعلة للأمر). 
(المعرب) 


|82 -][ 
نشير هنا بالخصوص إلى التمييز بين "الروح" و "المادة"» كما وضعته كل الفلسفة الغربية منذ "ديكارت"» حقى آلت إلى إرادة حصر كل حقيقة» إما في 
عُنصْرَي هذا التمييز» وإما في واحد منهما فقط» فأمست عاجزة عن السمو فوقهما (ينظر كتاب المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية» القسم الثاني» 


[83 ] 
العلاقة بين الظرف والمظروف» بالمعنى الحرقي» هي علاقة فضائية؛ أما هنا فلا ينبغي فهمها إلا بكيفية مجانية تماما إذ المقصود أنه لا امتداد له ولا يقع في 
الفضاء. 


|84 -][ 
وهذا يستلزم أن لعلم النفس الحديث» رغم مزاعم البعض عنه» نفس الطابع النسبي بالضبط» كأي علم آخر خاص منحصر وعارض لا علاقة له بالميتافيزيقاء 
زد على هذا أنه لا ينبغي نسيان أنه ليس سوى علم "ظاهري سطحي" حديث جداء فاقد لأي صلة مع أي من المعارف الترائية الروحية الأصيلة. 


]-85[ 


ینظر کتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدنتا"» الباب 7. 


[86 ] 
نفس المرجع السابق» الباب 8. 


]-87[ e 
توجد أشياء مفهومها واضح با فيه الكفاية عند شش : تعرية أ‎ 
لفعا شیا ضح ية عند كل شخص» كما هو الحال هناء لكن تعريفها يبدو أكثر تعقيدا وإهاما من الشيء نفسه.‎ 


|88 |[ 
حول هذا التكافۇ بين ميع المراتب بالنسبة للوجود الكلي» ینظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 2 


[89 ]| 
رغم هذا فإن بعض علماء النفس استعملوا كلمة "الوعي الفوقي"» لكنهم لا يقصدون بها سوى الوعي العادي الجلي المتميز» في مقابل "الوعي التحتي'؛ 
وبهذا المعنى» ليست العبارة سوي اصطلاحا جديدا لا فائدة منه أصلا. وما نقصده هنا هو العكس» فكلمة "الوعى الفوقى" تناظر حقا - أي تقابل تماثليا- 
"الوعي التحتي" بالنسبة للوعي العادي» وبالتالي فلا وجود هنا لاستعمال كلمتين للدلالة على نفس المدلول. ٠‏ 


[]  90[ 
.18 ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب‎ 


ينظر كتاب "خطأ الروحنة الحديثة"» القسم الثاني» الباب 6؛ وكتاب "رمزية الصليب"» الباب 15 


|92 ] 
زد على أن نجاح هذه النظرية كان في جانب كبير منه راجعا إلى أسباب غير "علمية" اصلاء وإنغا كان متعلقا مباشرة بطابعها المضاد للتراث الروحي 
الأصيل؛ ولنفس الأسباب» ستستمر طويلا في البقاء ضمن الكتب المدرسية والمنشورات الشعبية» رغم أن أي عالم حترم ثي البيولوجيا م يعد يصدق ها. 


[93 ] 
الذي ينبغي فهمه هو أن استحالة تحول الأنواع لا ينطبق إلا على الأنواع الحقيقية» وهو لا يتطابق بالضرورة دائما مع ما يسمى بمذا الاسم» في تصنيفات 


|94 -] 
قد يبدو هذا القول متناقضا لأول وهلة» لكن يكفى قي تبريره اعتبار حالة النباتات وحالة بعض الحيوانات الق يقال عنها أا بدائية» مغل المجوفات البحرية 
والديدان» فمن المستحيل تقريبا معرفة هل نحن أمام واحد أو العديد من الأفرادء وأيضا تحديد بأي مقدار تتميز هذه الأفراد عن بعضها البعض» بينما الحدود 
الفاصلة بين الأنواع» بالعکس» تظهر دائما واضحة بلا إشكال. 


[95] 
ينظر کتاب "خطا الروحنة المحديثة" الباب 8« ص 9 - 252. 


[|96 |[ 
ینظر کتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدنتا"» الباب 14 ص. 0 - 124. 


l9 
على غيرهاء لأن ضما‎ »12€81٤21 ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 8. - فضلنا استعمال كلمة «فكري. - أو ذهنى - "مونتال"‎ 
نفس جذر الكلمة السنسكريتية "ماناس" الموجودة أيضا في اللاتينية "مانس"» والإنجليزية "ميند" الخ... والمقاربات اللغوية العديدة التي يمكن إقامتها بيسر في‎ 
او "مين 1201" والدلالات المختلفة للكلمات التي تتشكل منهاء تبين بوضوح أن المقصود هنا عنصر يعتبر بالأساس‎ "1031١ موضوع هذا الجذر "مان‎ 
خاصا بالكائن الإنساني؛ ولفظته كثيرا ما تستعمل أيضا للدلالة على الإنسان» وهذا يدل على أنه يكفي لتعريف هذا الكائن حضور هذا العنصر أي‎ 
الفكر.‎ 


]-98[ 


سنرى لاحقا أن المراتب «الملائكية» هي بالمعنى الحصري مقامات "فوق فردية" من جلي الظهور» أي إنا من بين التي تنتمي إلى ميدان الظهور غير المقيد في 
الأشكال. 


]-99[ 


نكر بأن الجنس يندرج بالأساس ضمن جلي الظهور الفردي» وهو بالضبط ملازم لدرجة معينة من الوجود الكلي» وبالتالي فالكائن لا يرتبط به إلا ضمن 
المرتبة المناسبة مذه الدرجة. 


[100 [ 
في المستوى الكونٍ» الانكسار المذكور لنفس للمبدأً يتجلى ني مأنو قي الملة المندوسية (ينظر كتاب "المدخل العام الدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثالث» 
الباب 5؛ وکتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدنتا"» الباب 4(. 


[101~] 
تبعا للفلاسفة المدرسيين» ينبغي القيام بنقلة من هذا النوع كلما حصل الانتقال من صفات الكائنات المخلوقة إلى الصفات الإهمية» بحيث لا يكن تطبيقها 
في المستويين إلا بالقياس التمثيلي» وجرد الدلالة على أن قي الحضرة الإلمية يوجد مبدأ كل الصفات الموجودة ق الإنسان أو في كل كائن آخر» بشرط أن 
تكون طبعا صفاتا إيجابية حقاء وليست صفاتا نابجة عن افتقار أو تقييد فليس هما إلا وجود سالب بالمعنى الحصري» مهما كانت الظواهر» وبالتالي فهي 
لمن مآ ب له ى ف ٠‏ 


1021 
المعرفة الاستدلالية» بمعاكستها للمعرفة الحدسية الإلمامية» هي مرادفة في الصميم للمعرفة غير المباشرة» فما هي إذن سوي معرفة نسبية تماما» تحصل بنوع من 
الانعكاس أو بالتعلق؛ وبسبب طابعها السطحي الذي يقي على ثنائية الذات والموضوع» لا بمكنها أن تحد في نفسها ضمان حقيقتها؛ ولكن ينبغي أن 
تتلقى الحقيقة من مبادئ تتجاوزها من مستوى المعرفة الحدسية الإلمامية» أي الروحية الخالصة. 


[103 ][ 
نقوم بهذا الحصرء لأن للمنطق في الحضارات الشرقية مثل حضارات اند والصين» طابعا مختلفا يجعل منه «وجهة نظر» (دارشانا) من المذهب الشامل 
الكامل» و«علما تراثيا» حقيقيا (ينظر كتاب "المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية" القسم الثالث» الباب 9). 


[104-] 
ينظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 17. 


[105-] 
هذا التقاطع» تبعا ا وضحناه في موقع آخر هو تقاطع «الشعاع السماوي» مع سطح انعکاسه (ينظر نفس المرجع» الباب 24). 


[106|] 


ینظر "الإنسان ومصیره حسب الفيدنتا" الباب 7و8. 


]-107[ 


وهذا ما نبهنا عليه سابقا في موضوع إمكانيات ال.«آنا» وموقعه في الكائن الكلي. 


[] 108[ 


نحن نستعمل هذه اللفظة بالقصد» لأن البعض» بدلا من أن لا يعطي لعلم النفس الحديث سوى موقعه السوي كعلم متخصص» يريد جعله نقطة انطلاق 
وأساس "ميتافيزيقا مزيفة" ليس نما بطبيعة الحال أدنن قيمة. 


کتاب " مزية الضلبب "> الباب 2 والباب 3. 


]-110[ 


ا 


عنوانه: "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا". 


1131 
ينظر كتاب "المدخل العام الدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثاني» الباب 8؛ وكتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 5. 


كما سبق التنبيه عليه» فإن أصل تقرير هذه الثنائية ينبغي أن يعود بالأساس إلى ديكارت؛ لكن مهما كان» ينبغي أيضا الاعتراف بأن نجاحها لم يكن في 
الحاصل إلا لأا كانت التعبير المقنن التوجهات سابقة» تمثل بنفسها السمات للمميزة للفكر الحديث (ينظر كتاب "أزمة العام الحديث"» ص 73-70» 
الطبعة الفرنسية الثانية) 


حول دلالة هاتین الكلمتين المستعارتين من التصوف الإسلامي ينظر کتاب "رمزية الصليب" الات 3 ]113 -[ 


110 = 
جاءت هذه التسمية من اعتبار دائرة بمتد شعاعها بلا حد» فيكون مآهما الأقصى خط مستقيم؛ وبالفعل» ففي المندسة التحليلية» تكون هذه "الدائرة الحدية" 
قعا نقاط المستوى اللاغدود المتباعد عر المركز (الذى هو مبدأ الإحداثيات)» ومعادلتها تصبح عندئذ مر الدرجة ١‏ ثا معادلة الخط المستقيم. 
مو ط ي اللا 9 لمتبا عن لذي هو أ الإ 4 ا من الدر- لاو لة الخط 


1= 
ينظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 20. 


|116 ][ 
حول التمييز بين "الداخل" و"الخارج"» والحدود التي يكون مقبولا ضمنهاء ينظر نفس المرجع السابق» الباب 29. 


l7 
ينبغي مقاربة هذا مع ما قلناه في موقع آخر» وهو أن التجانس الكامل يمحصل عند كمال الانبساط» كما أن بالعكس» التمييز الأقصى لا يمكن تحقيقه إلا‎ 
.)20 في أقصى الشمولية العامة (ينظر المرجع السابقء الباب‎ 


e Hê) 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 17. - تستعمل هذه الرمزية على الدوام في نظرية الدورات» سواء في تطبيقها على جلة الكائنات»‎ 
أو على كائن منها وحده بالخصوص والدورات الكونية ليست بشيء سوى مراتب اور درجات الوجود الكلى» أو أنماطها الثانوية إذا كان المقصود دورات‎ 
جزئية أكثر انحصاراء وتتناسب اطوار هذه الأخيرة مع أطوار الدورات الأكثر امتدادا مع اندراجها فيهاء بمقتضى ذلك التماثل بين الجزء والكل الذي تكلمنا‎ 
عنه سابقا.‎ 


[119 ~] 
هذا یصح» لا على الزمان فحسب» وإغا أيضا على «المدة» كما يتصورها البعض مشتملة» بالإضافة إلى الزمان» على كل الأنماط الأخرى الممكنة للتتابع» 
اي کل الأوضاع التي يمكن» في مراتب وجودية أخرى» أن تناسب قياسيا مع ما هو عليه الزمان قي للرتبة الإنسانية (ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب 
0(. 


130| 


ينظر کتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدانتا"» الباب 2 


l1 
كمال هذا الخط المستقيم الذي يمكن أن توول إليه دائرة» والكرة إلى مستوي» كحدين للأولى والثانية عندما يفترض تزايد شعاعيهما تزايدا غير محدد [أي‎ 
تزايد شعاع الدائرة والكرة المذكورتين].‎ 


1 
من المعلوم أن النفي لشرط» أي لتعيين أو لتحديد» هو الموسوم بالإيجابية في وجهة نظر الحقيقة المطلقة» كما شرحناه في سياق الكلام عن استعمال الألفاظ 
النافية. 


[123 ] 
ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب 5. [ال "قونا" هى الصفات الأساسية الثلاثة للفطرة الأصلية» وبالتداخلات في ما بينها تنشأً كل شكال الخلق. فإذا 

كانت الغلبة ل "ساتوا" يكون الاتجاه صاعدا إلى علین؛ وإذا كانت الميمنة ل"راجاس" تكون الحركة متدة أفقيا بلا عروج ولا سقوط وإذا كان الحكم 
ل"تاماس" يكون الانحطاط نحو أسفل سافلين - المترجم -]. 


] 124[ 


"الإنسان ومصيره حسب الفيدتتا"» الباب 2. 


|125 |[ 
ينظر نفس المرجع السابق» الباب 19؛ وأيضا كتاب "رمزية الصليب"» الباب الأول. - "هندسياء الشكل هو النطاق احدد: إنه الجملة الظاهرة للحدود" 
(ماتجيوا» منهاج الميتافيزيقاء ص 85). وعكن تعريفه كجملة مناحي الاتجاه» قياسا مع المعادلة المماسية لمنحني؛ ومن المعلوم أن هذا المفهوم ذي القاعدة 
المندسيةء قابل للنقل إلى الميدان الكمي» ونشير في هذا الصدد إلى إمكانية اعتبار هذه المفاهيم بالنسبة لما يتعلق بالعناصر "غير المفردَة (لكنها ليست "فوق 
فردية") المنتمية ل "العام البرزخي"» التي يُطلق عليها في تراث الشرق الأقصى الاسم العام "المؤثرات الجوالة"» وبالإمكان تشخيصها خلال فترة زمنية محدودة 
تشخيصا عارضا سريع الزوال وموجها لقصد معين» بفعل اتصال بوعي إنساني (ينظر كتاب "زيف مذهب الروحنة" - أي استحضار الأرواح المزعوم -» ص 
123-9). 


لا شك أنه هذه الكيفية ينبغي فهم قول أرسطو: "الإنسان (بصفته فردا) لا يفكر أبدا بدون صور"» أي بدون اشكال. e‏ 


17 
قي وجهة النظر الخاصة بالنشأة الكونية» الكلام عن فصل المياه يوجد بالخصوص قي "سفر التكوين"» القسم الأول» 7-6 . 


[128-] 
ينظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 23 


120| 


ینظر کتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدنتا"» الباب 5 


[130 ] 
كتاب "رمزية الصليب"» الباب 24. - وهو أيضاء في الرمزية المندوسية» السطح الذي تنفصل فيه ال"براهماندا" أو "بيضة العام" التي يستقر قي مركزها 
"هيرانيافاجا" [أي: الإنسان الكامل في مركز الكون]؛ وكثيرا ما تمشل "بيضة العام" هذه سابحة على سطح للمياه الأصلية القديمة (ينظر كتاب "الإنسان 
ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 5 والباب 13)[قال تعالى: وان عَرْشُة عَلّى الْمَاءٍ [هود 7]» والعرش امحيط بشكله البيضوي هو املك الكون بكامله؛ 
فالسطح الفاصل المنكور عبارة عن العام البرزخي اجبروتي الأوسط الواقع بين عوام الك والشهادة وعوام الملكوت الأعلى والغيب - المعرب -]. 


81 
في التراث المندوسي: "نارايانا" الذي هو أحد اسماء "فيشنو"» يعني حرفيا "الماشي على المياه" ["فيشنو" هو رمز للمظهر الإلمهي الحافظ للكون» وبه قيامه 
وثباته]؛ وهنا توجد مقاربة تفرض نفسها مع التراث الإنجيلي [إشارة إلى مشي المسيح (عليه السلام) على المياه]. وطبعاء كما هو عليه الأمر قي جميع 
الحالات الأخرى» الدلالة الرمزية لا تنفي أصلا الطابع التاريخي المعبر عن واقع في هذه الحالة الثانية [أي ق التراث الإنجيلي]. زد على أن هذا الواقع لا يقبل 
التشكيك فيه» إذ إن تحقيق المشي على المياه يتناسب مع نيل إحدى مقامات السلوك الروحي الفعلي» وهو خلافا لما يفترض عادة» ليس بالأمر النادر وقوعه 
[ تراجم اولياء المسلمين مثلاء كثيرة جدا هي الوقائع التي تصف» كرامة مشي بعضهم على للماء» بل طيرانحم قي المواء جسما في عام الحس المشهود - 
العرب-]. 


كتاب "رمزية الصليب"» الباب 2 والباب 2. 
ینظر کتاب "رمزی یر 4 / 


[133 -] 
ينظر بالخصوص رمزية التنين في الشرق الأقصى» المناسبة بكيفية ما "للكلمة الإلمية" في المفهوم اللاهوت الغربي» بصفتها "حضرة الممكنات" (ينظر كتاب 
"الإنسان ومصیره حسب الفيدنتا"» الباب 16. 


[134 ] 
إذا كانت المراتب "الملائكية" مراتب "فوق فردية" وتشكل جلي الظهور المنعتق عن الشكل» فلا يعكن أن تعزى إلى اللائكة أي واحدة من الملكات المنتمية 
تخصيصا إلى الميدان الفردي؛ وكمغال - سبق ذكره - لا يعكن افتراض أن همم فكراء إذ الفكر خصوصية تتميز با الفردية الإنسانية حصرا [وكذلك بعض 
أصناف الجن]» ولا عكن أن يكون همم سوى نمط من الإدراك العاقل الإلحامي الخالص. 


[135 ] 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 10. - رسالة القديس توماس الإكويني حول "الملائكة" ها تميز واضح في هذا الصدد [حول 
الملائكة عار السماوات السبع» والجن عمار الأرضين السبع» ينظر الباب 62 من كتاب "الإنسان الكامل" للشيخ عبد الكريم الجيلي؛ وكل ما يتعلق 
بالملائكة وأصنافها ووظائفها ينظر في "الفتوحات المكية" لابن العربي الأبواب: 6/ 154 157/ 160/ 306 307/ 349]. 


136 = 
ینظر کتاب "باطنية دانتیه"» ص. 10 و58 - 61. 


ا 
ينظر کتاب "رمزية الصليب"'» الباب 25. 


[138 ] 
المرجع نفسه» الباب 15. 


]- 139[ 


"الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 23. 


[140 -] 
المرجع نفسه» الباب 21 والباب 22. 


|141 |[ 
درجات هذه "السلالم الروحية" تتحقق بنبل ما يناسبها من مقامات روحية عرفانية فعلية» مناسبة لما يسمى قي التصوف الإسلامي ب "ترتيب التصوف'؛ 
ونشير با لخصوص في هذا الموضوع إلى رسالة حيي الدين ابن العربي التي هما هذا العنوان بالتحديد [أوسع وأدق نصوص الشيخ حي الدين في موضوع دوائر 
الولاية ومدارجها وأصناف أهلها توجد ف الباب 73 من كتابه "الفتوحات المكية" - المعرب -]. 


[142-] 
ينظر کتاب "الإنسان ومصیره حسب الفيدانتا"» الباب 20. 


[143] 
"تما - بودها" لشانكاراشاريا (ينظر المرجع نفسه الباب 23). 


إ144 |[ 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 16. 


]145[ 


رر "الغذاو" ( "آنا" بقشديد النون = بالستسكرخة) يتردد استعماله ي "الأوبانيشاد" [كتاب عرفاني هندوسي مقدس] للدلالة على هذا الاستيعاب. 


[إ146 -] 
لقد شرحنا هذا بتوسع قي دراستنا السابقة التي عنوانغا "رمزية الصليب". 


[147 


ينبغي أن يكون مفهوما أننا نأخذ هنا كلمتي "ذات ا٥‏ لاء" وموضوع "ا(0" بالمعنى الأكثر شيوعاء أي للدلالة - على التتالي - على "العارف" 
و'المعروف" (ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 15). 


[148 |[ 
كنا نبهنا ني مناسبات ختلفة على مبداً التحقق أو التطابق الذاتي بحصول المعرفة الذي وضعه أرسطو» لكن هذا التقرير عنده وعند اتباعه المدرسيين» يبدو أنه 
بقي جرد تقرير نظري» م ينجر عنه قط أي نتيجة تتعلق بالتحقق الميتافيزيقي (ينظر بالخصوص كتاب "المدخل العام الدراسة المذاهب المندوسية"» القسم 
الغاني» الباب 10؛ وكتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا" الباب 24). 


[149 ] 
نشير هنا إلى "نظريات المعرفة التي وضحنا موقفنا من مزاعمها قي موقع آخر (كتاب "المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثاني» الباب 10)» 
وسنعود إليها لاحقا. 


[150 ][ 
هذا هو الفارق بين المعرفة الحدسية الإلمامية والمعرفة الاستدلالية» الذي تكلمنا عنه مرارا لكي لا يكون من الضروري التركيز عليه مرة أخرى. 


5= 
ينظر المرجع نفسه» القسم الغاي» الباب 5. 


[152 =] 
يمكن أيضا ملاحظة أن الفعل المشترك بين كائنين» تبعا للمعنى الذي يعطيه ارسطو لكلمة "فعل' هو الذي به يكون التناسق امسجم التام بين طبيعتيهما 
آي التطابق بينهما ولو جزئيا. [نفس هذا المعنى نجده عند الشيخ ابن العربي» ينظر تفصيله مثلا في "الفتوحات المكية": الباب 293 المتعلق بسورة الشمس» 
الذي افتتحه بقصيدة طويلة مطلعها يعبر عن نفس هذا المعنى» وهو قوله: 


إذا ما الشمس كان ها شعاع فذاك النور من قَبَّلى أتاها] 


|153 |[ 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 12. 


[154 -] 
"تماد بودها" لشانكاراشاريا (ينظر المرجع نفسه» الباب 22). 


ينظر مرة أخري كتاب "المدخل العام لدراسة المذاهب المندوسية"» القسم الثاني» الباب .10 ۰ 


] 156[ 

وهذا ينطبق حت على المعرفة الحسية البسيطة» التي هي أيضاء في ميداتا السفلي وامحدود الخاص باء معرفة مباشرة» وبالتالي فهي بالضرورة معرفة حقة. 
[حول الأهمية الأساسية والشرف التام للحواس الجسمية ينظر الباب 346 التعلق بسورة (ص) من "الفتوحات المكية" للشيخ ابن الغرن: أما تفاصيل معام 
المعرفة بالتحقق الروحي للشيخ كتب كثيرة في مسائلها من أهمها " كتاب المعرفة"» والمقدمة الطويلة للفتوحات» وبالأخص الباب 177 من الفتوحات» وهو 
في معرفة مقام المعرفة؛ وفيه يقول: "إن المعرفة في طريقنا عندنا لما نظرنا قي ذلك» فوجدناها منحصرة في العلم بسبعة أشياء» وهو الطريق التي سلكت عليه 
الخاصة من عباد الله الواحد: علم الحقائق وهو العلم بالأسماء الإلميةء الثاني: العلم بتجلي الحق قي الأشياءء الثالث: العلم جخطاب الحق عباده المكلفين بألسنة 
الشرائع» الرابع: علم الكمال والنقص في الوجود» الخامس: علم الإنسان نفسه من جهة حقائقه» السادس: علم الخيال وعاله المتصل والمنفصل» السابع: علم 

الأدوية والعلل. فمن عرف هذه السبع المسائل فقد حصل المسمى معرفة"]. 


[157~] 
تایتیرياكا أو بانيشاد» فالي الثاني» أنوفاكا الأول» شلوكا 1. 


[158 ] 
هذه الصيغة تتفق مع التعريف الذي يعطيه القديس توماس الإكويني للحقيقة» وهو أا "التطابق بين الفهم والشيء الذي تعلق به الفهم". لكن في هذا 
التعريف نوع من التحويل لتلك الصيغة التي ذكرناهاء لأنه لا بد من الأخذ بعين الاعتبار هذا الفارق الأساسي» وهو أن المذهب المدرسي منغلق حصريا في 
الوجود الظاهر» بينما كلامنا هنا ينطبق أيضا على كل ما وراءه. 


[159 ] 
كلمة "عقل متعال مفارق "1٠٤61۴٥٤‏ عوّلة هنا أيضا إلى ما وراء الوجود الظاهرء وبالتالي من باب أولى وراء "بودي" (بالسنسكريتية)» الذي حت إن كان 
من مستوى كلي ومنعتق عن الشكل» لا يزال ينتمي إلى ميدان الظهورء فلا بمكن إذن أن يقال عنه إنه "غير مشروط ". 


[160 |[ 
يلاحظ القرب الوثيق» الذي ليس من قبيل الصدفة» بين كلمتي "واقع "۲٥٥1‏ و "نحقق". ١4101ء1اه6إ‏ 


[161 ][ 
قي اللغة اللاهوتية الغربية» يعبر عن نفس هذه الديمومة بكيفية اخرى عندما يقال إن الممكنات موجودة أزلا في الإدراك الإلمي [وهو ما يعبر عنه قي العرفان 


الصوقي الإسلامي عندما يقال إن الأعيان الثابتة» التي هي معلومات العلم الإلمي» قديمة قدم هذا العلم» أما وجودها العيني بالنسبة لأنفسها فهو حادث» 
وكل ما دخل الوجود الظاهر یصبح مقيدا] . 


|162 ][ 
"رسالة الأحدية" حي الدين ابن عربي (ينظر كتاب الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 15). 


[163 ] 
إذن فنحن نرفض رفضا مطلقا باتم وضوح أي مذهب لاعرفاني 21051٥15١108‏ "| أي خال من عقيدة تؤمن بالله تعالى وتوحيده]» من أي درجة 
كان؛ ويعكن مساءلة اتباع المذهب الوضعي"» وكذلك أنصار نظرية "ما لا يعرف" الذائعة الصيت ل "هربرت سبنسر"» من الذي سمح هم بالقول بوجود 
أشياء لا يبمكن أن تعرف؛ وقد يبقى هذا السؤال بلا جواب» لاسيما أن البعض بكل بساطة» كما يبدو بالفعل» لا بميز بين [معني كلمة] "مجهول" (أي 
الجهول عندهم هم قي ناية المطاف) و [معفى كلمة] "ما لا سبيل إلى معرفته" (ينظر كتاب "شرق و غرب"» القسم الأول» الباب الأول؛ وكتاب "ازمة العام 
الحديث"» ص 98). 


|164 |[ 
"ماججيوا"» الطريق الميتافيزيقي» ص.86. 


[165 ] 
بالفعل» فإن ما يتجاوز العقل المفكر» لا يكون بهذا مضادا له كما هو شائع عموما في فهم كلمة "لا معقول". 


[166| 


في هذا السياق نذكر بأن "السر ۲۴8ء12۷ "» حت بدلالته ني المفهوم اللاهوتٍ» لا يعني اصلا أمرا لا بعكن معرفته أو أنه غير معقول» وإغا هو تبعا للمعفى 
الاشتقاقى للكلمة - كما قلناه سابقا - الأمر الذي يتعذر التعبير عنه» إذن يتعذر تبليغه» وقي هذا التمييز فارق كبير. 


]-167[ 


"الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 14. 


]168 ][ 
ولنقل بان علم اللاهوت» الذي هو امي بكثير من الفلسفة في هذه المسألة» يعترف على أي حال بأن هذا التعارض يمكن وينبغي جماوزه» مع أن حل 
إشکالیته 5 يظهر له بالوضوح البديهي الذي هو عليه عند اعتباره ف وجهة النظر الميتافيزيقية. وينبغي إضافة أن وجهة النظر اللاهوتية با لخصوص»› وبسبب 
لمفهوم الديني لعملية "الخلق"» اكتست هذه المسألة (حول العلاقات بين الوجوب والإمكان) ني البداية الأهمية التي احتفظت با فلسفيا بعد ذلك في الفكر 
الغربي. 


[169 ] 
كنا نبهنا على هذا في موقع آخر ("الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 24). وهذه "اللامعكوسية" نفسها هي التي تلغي ايضا كل "بونتيييزم 
" [أي المذهب الفلسفي القائل بأن عين الح الخالق ذي الكمال المطلق هو عين العام الحادث المخلوق المقيد] وكل "حلولية" [أي المذهب القائل بحلول الله 
تعالى في خلقه او بعض الأشخاص]. 


إينظر تذييل العزّب على تعقيب المؤلف رقم 9 على الباب الأول. وهذا التوضيح من المؤلف أهية أساسية كبرى» إذ إن سوء فهمها متفش بكيفية رهيبة 
عند أكثر من يسمّون بامثقفين والباحثين» وسوء الفهم هذا سبب قي الانعدام التام لفهم حقيقة "وحدة الوجود" معناها التوحيدي القرآن الإسلامي كما هو 
عند الصوفية المسلمين. يقول ابن العربي في الباب 559 من الفتوحات: "ما قال بالاتحاد إلا أهل الإلحادء كما أن القائل بالحلول من أهل الجهل 
والفضول". ومن أراد الاطلاع على مثل هذه النصوص الواضحة قي هذه المسألة المامة» فليرجع إلى المبحث السادس من كتاب "اليواقيت وال جواهر في بيان 
عقائد الأكابر" للشيخ عبد الوهاب الشعراني. 


[170 ] 
الملقصود هنا طبعاء هو نقطة واقعة في الفضاء» وليست النقطة المبدئية التي نشا من انبساطها او تطورها الفضاء نفسه. - حول علاقات النقطة بالامتداد 
ينظر كتاب "رمزية الصليب"» الباب 16. 


1 
شرح تشانك - تسا العرفاني» لكاب "بى - كينق" (ينظر "رمزية الصليب" الباب 23). 


1721 
يمكن أن نقول نفس الشيء عن قسم معتبر من النقاشات المتعلقة ب"الغائية"؛ ویصح با لخصوص على التمييز بين "الغاية الداخلية" و "الغاية الخارجية"» الذي 
لا بمكن أن يبدو مقبولا قبولا تاما إلا إذا قبلنا الفرضية المضادة للميتافيزيقا التي تزعم أن الكائن الفردي كائن تام» ويشكل "نظاما مغلقا"» إذ لو كان الأمر 
غير هذاء لكان ال "خارجى" بالنسبة للفرد يمكن أن يكون "داخليا" بالنسبة للكائن الحقيقى» هذا كله لو كان هذا التمييز الذي تفترضه هذه الكلمة ممكن 
التطبيق عليه (بنظر "رمزية الصليب"» الباب 29)» ومن السهل تبين أن الغاية والملصير هما ف الصميم متطابقان. 


1731 
ينظر كتاب "الإنسان ومصيره عند الفيدانتا" الباب 22. 


|174 |[ 
مرجع نفسه» الباب 6. 


1751 
يكن أيضا التنبيه على أنه حالما كانت الكثرة صادرة من الوحدة ومندرجة فيها أو متضكّنة فيها مبدئياء فليس بإمكاخا بأي كيفية تحطيم الوحدة» ولا 
ماتستتبعه الوحدة» مثل الحرية. 


[176 ][ 
ما من كائن» إلا وينبغي ليكون كائنا حقا أن يكون لديه نوع من الوحدة يحمل مبدأها قي نفسه؛ ومن هذا المعنى صح قول 'ليبنتز": "الذي ليس بكائن 
حقا [أي منفرد يكينونته]» ليس بالأحرى كائنا حقا [أي ليس بالموجود حقا]". لكن هذا التكييف للصيغة المدرسية» يفقد عنده عمقها الميتافيزيقي لأنه 
ينسب الوحدة المطلقة التامة لل "ذوات الفردية". 


]177[ 
بسبب هذه النسبية يكن الكلام عن درجات للوحدة» وبالتالي الكلام أيضا عن درجات للحرية» إذ لا وجود لدرجات إلا ف ما هو نسي؛ أما ما هو مطلق 
فلا يقبل "الزائد" و "الناقص " (ينبغي أخذ هذين الأخيرين هنا قياسا تمثيلياء لا بالاقتصار على دلالتهما الكمية). 


]= 178| 

ينبغي التمييز بين التعقيد الذي ليس هو سوي مرد تعدد» والتعقيد الذي بالعكس هو انبساط للوحدة (تنظر "الأسرار الربانية" في التصوف الإسلامي: 
كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدنتا"» الباب 9؛ و "رمزية الصليب"» الباب 4)؛ ويمكن القول بأن تعقيد التعدد يرجع» بالنسبة إلى إمكانيات الظهورء 
أي إلى المظهر والكم"» بينما تعقيد انبساط الوحدة يرجع إلى "الجوهر والكيف". وعلى هذا المنوال يمكن اعتبار علاقات الكائن مع الآخرين قي مظهرين 
تبدوان كالمتناقضين» لكنهما في الحقيقة متكاملين» وهذا تبعا لاستيعاب الكائن للآخرين» أو استيعابهم هم له» وهذا الاستيعاب هو الذي يشكل "الفهء" 
[أو "التفاهم"] بالمعنى الحري للكلمة (وعلاقات الكائن بالآخرين» بالنسبة إليه وهو قي الوضع الذي تحصل فيه» تندرج كعناصر ضمن تعقيد طبيعته» إذ إنا 
جزء من صفاته» من كونا تحولات ثانوية لعين ذاته). والعلاقة الموجودة بين كائنين تمثل تحولا متبادلا بينهما؛ غير أنه يمكن القول إن السبب الحدد فمذا 
التحول يكمن ي الذي يؤثر تي الآخرء أو تي المستوعب للآخر باعتبار العلاقة بامفهوم السابق للاستيعاب» حيث م تعد علاقة فعل وإنغا أصبحت علاقة 

المعرفة المستازمة للتطابق بين هذين الطرفين. 


171 
لا تمم تسمية "العفوية (أو التلقائية)" التي يفضلها البعض» وهي نفس ما نسميه نحن هنا: حرية؛ وقصدهم من تلك التسمية أن يكون هذا الاسم الأخير 
خصوصا بالحرية الإنسانية؛ بينما ليس المقصود في الحقيقة سوى فارق قي الدرجة [أي أن "العفوية" ليست سوى إحدى درجات الحرية]. ويؤخذ على هذا 
الاستعمال لكلمتين ختلفتين تسهيل الانزلاق إلى الاعتقاد أن للحرية الإنسانية طبيعة أخرى» أو أا على أي حال تشكل نوعا ما "حالة متمتعة بامتياز أو 
تفضیل"» وهذا نما لا يکن قبوله میتافیزیقیا. 


] 180[ 


ينظر كتاب "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا". 


[181=] 
المدة نفسهاء بالمفهوم الأعم» من كوغا محددة لكل وجود ي نمط متعاقب» أي مشتملة على كل وضع مناسب قياسيا للزمان في مراتب اخرى» لا كن 
أيضا أن تكون ذات طابع كلي جامع» إذ ينبغي أن بُنظر إلى الكل متزامنا قي الكلي الجامع الشامل. 


|182 
ينبغي الرجوع إلى ما قلناه سابقا حول التحفظات التي يلزم القيام با عندما نريد إعطاء بعد كلى لمعنى كلمة "وعي". - والعبارة المستعملة هنا هي» في 
الصميم» مكافئة تقريبا لعبارة "مظهر للامتناهي" التي لا ينبغي هي أيضا أخذها بالمعنى الحري. 


[183 ~] 
ينظر "ماججيوا"» الطريق اليتافيزيقي» ص.74_73. 


[184-] 
ارت اا وج هه ا فر سر ف اب ي ايت ا 25 05 ۷ کو ع ا 
الفلسفي المعتاد» الذي لیس هو خاطئ فحسب» وإغا حقا "لا معقول"» لاأنه يفترض وجود شيءِ دون أن یکون له أي سبب لوجوده. 


[185 ] 
لا يكون ها مط خاص إلا في المفهوم الفلسفي المعتاد» الذي ليس هو خاطئ فحسب» وإنغا حمًا "لا معقول"» لأنه يفترض وجود شيء دون أن يكون له 
أي سبب لوجوده. 


[186 ] 
الترجمة بألفاظ علم اللاهوت لا نستعمله إلا لتيسير المقارنة التي يمكن إقامتها مع وجهات النظر المعتادة في الفكر الغربي. 


[187~] 
ينظر "الإنسان ومصيره حسب الفيدانتا"» الباب 16 والباب 17. 


[188 ] 
حول هذه العبارة الموجودة بالأخص ف التصوف الإسلامي» وما یکافغها ق المذهب المندوسي: "سواشهاشاري"» بنظر کتاب "رمزية الصليب"» الباب 9. 
- يفظر أيضا ما قيل في موقع آخر حول مقام ال'"يوكي" او "جيفان مركتي" ("الإنسان ومصيره حسب الفيدتتا'» الباب 23 والباب 24). 


[حول مفهوم العبودية وتركها والحرية وتركها عند ابن العربي ينظر في الفتوحات الأبواب التالية على التالي: 130 - 140-131 - 141. 


وما فصله المؤلف قي هذا الباب حول حقيقة أن كل كائن حامل لقّدره - بفتح الدال - ومصيره قي نفسه» متطابق مع ما يسميه الشيخ يي الدين ابن 
العربي ب "سر القدر"» المتعلق بسر تبعية العلم الإلهي للمعلوم على ما هو عليه في عينه الثابتة. فاللّه تعالى لا يخلق شيعا إلا إذا كانت عينه الثابتة قي علم الله 
القدي» طالبة باستعدادها غير المجحعول» وجودها العيني قي جلي الظهور؛ فبقوله ها تعالى ما: "كن" فتكون ظاهرة لنفسها قي الوجود العيني» بقدرته التابعة 
لإرادته» وإرادته تابعة لعلمه التابع للمعلوم على ما هو عليه في الآن الدائم السرمدي. وكثيرة هي نصوص الشيخ في الفتوحات و"فصوص الحكم" الشارحة 
ممذه المسالة الأساسية. فمن ذلك مثلا في الباب 411 من الفتوحات» وخلاصته: (في معرف منازلة: "فيسبق عليه الكتاب» فخافوا الكتاب ولا تخافون» 
فإ وإياكم على السواء"): 


تي مثل هذا قال تعالى: ما دل اَلْوَل لَدَىَ وما أن بطرم لبيد [ق 29]ء بحكم الكتاب على الجميع. وقال رسول الله بل في الصحيح عنه: 
الأعمال بالخواتيم"» وهي على حكم السوابق. فلا يقضي الله قضاء إلا ما سبق الكتاب به أن يقضي. 


فعلمه قي الأشياء عين قوله قي تكوينه» فما يبدل القول لديه» فلا حكم لخالتق ولا خلوقٍ إلا بجا سبق به الكتاب الإلهي. ولذا قال: وا اتا بم يد4 
[إق 29]» فما نجري عليهم إلا ما سبق به العلم» ولا أحكم فيهم إلا ما سبق به» فهذا موقف السواء الذي يوقف فيه العبد. واعلم أن الله تعالى ما كتب إلا 
ما علم» ولا علم إلا ما شهد من صور المعلومات على ما هي عليه ق أنفسهاء ما بتغير منها وما لا يتغير» فيشهدها كلها في حال عدمها على تنّعات 
تغيراتا إلى ما لا يتناهى» فلا يوجدها إلا كما هي عليه في نفسهاء فمن هنا نعلم علم الله بالأشياء: معدومها وموجودهاء وواجبها وممكنها وحالهما. فما تم 
على ما قررناه كتاب بسبق إلا بإضافة الكتاب إلى ما يظهر به ذلك الشيء قي الوجود» على ما شهده الحق في حال عدمه» فهو سبق الكتاب على الحقيقة» 
والحتاب سبق وجود ذلك الشيء. ویعلم ذوق ذلك من علم الكوائن قبل تکوینها؛ فهي له مشهودة يي حال عدمها ولا وجود طماء فمن كان له ذلك» علم 
معني سبق الكتاب» فلا يخاف سبق الكتاب عليه» وإنغا بخاف نفسه» فإنه ما سبة الكتاب عليه ولا العلم» إلا بحسب ما كان هو عليه من الصورة الت غ 
في وجوده عليهاء فلم نفسك» لا تعترض على الكتاب. ومن هنا إن عقلت» وصف الحق نفسه بان له الحجة البالغة لو توزع. فإنه من اليحال أن ب 

إلا ما هو المعلوم عليه ل نفسه» فلو احتج أحد على الله بأن يقول له: "علمك سبق ي بأن أكون على كذاء فلماذا تؤاخذي"؟ يقول له الحق: ا 
إا ات علب لر ت عا عر اك الت على ما رة عل قان إل قباد العف ن كدان اا ع اليك لى يوغر ي 
الأمر كما ذكرناه» علم أنه محجوج» وان الحجة لله تعالى عليه؛ أما “معته تعالى يقول: "وما ظلمهم الله"» وقال: "ولكن كانوا أنفسهم يظلمون"؛ فإنم ما 
ظهروا لنا حتقی علمناهم» وهم pe‏ إلا ما ظهروا به لي الوجود ا تاع المعلوې وما هو المعلوم ت 


به فاعلم ما ذکرنا Fe e ys‏ 
للقضاء والقدر» الذي قضاه حالك. GG SY‏ والله يقول الحق وهو 


يهدي السبيل]. 


[189 -] 
الفتوحات المكية» المقدمة» الفصل الرابع: قي معرفة التخليص والترتيب باللسان اليمني. 


[190 ] 
الفتوحات المكية» المقدمة» الفصل الثالث: في معرفة العلم والعام والمعلوم. 


آآ ك 
الفتوحات المكية» المقدمة» الفصل الثالث: في معرفة العلم والعام والمعلوم. 


|192 
الفتوحات المكية» الباب السابع: في معرفة بدء الجسوم الإنسانية. 


[193 ] 
الفتوحات المكية» الباب الثالث: في تنزيه الحق تعال عما في طيّ الكلمات. 


[|194 |[ 
ينظر تفصيل هذا المنزل بدها من القلم الأعلى وانتهاءا بالمولدات ف الباب 307 من "الفتوحات المكية". 


[195 ] 
الشيخ عبد الكريم الجيلي» الإنسان الكامل» الباب 47. 


[196 ] 
الشيخ عبد الكريم الجيلي الإنسان الكامل. الباب 53. 


[197-] 
الأمير عبد القادر الجزائري المواقف» الموقف 248. 


[198 ] 
العجلون: کشفت الخفاء ص 619« طبعة دار الكتب العلمية» بیروت . 


